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प्रावकथन 


राजस्थान हिन्दी ग्रन्थ अकादमी अपनी स्थापना के 7 वर्ष पूरे करके 5 
जुलाई, 986 को 8 वें वर्ष में प्रवेश कर चुकी है । इस अवधि में विश्व साहित्य 
के विभिन्न विषयों के उत्कृष्ट ग्रन्थों के हिन्दी अनुवाद तथा विश्वविद्यालय के शैक्ष- 
णिक स्तर के मौलिक ग्रन्थों को हिन्दी में प्रकाशित कर अकादमी ने हिन्दी जगत के 
शिक्षकों, छात्रों एवं अन्य पाठकों की सेवा करने का महत्त्वपूर्ण कार्य किया है और 
इस प्रकार .विश्वविद्यालय स्तर पर हिन्दी में शिक्षण के मार्ग को सुगम बनाया है । 


अकादमी की नीति हिन्दी में ऐसे ग्रल्थों का प्रकाशन करते की रही है जो 
घविश्वविद्यालय के स्नातक और स्नातकोत्तर पाठ्यक्रमों के अनुकूल हों | विश्वविद्यालय 
स्तर के ऐसे उत्कृष्ट मानक ग्रन्थ जो उपयोगी होते हुए भी पुस्तक प्रकाशन की 
व्यावसायिकता की दौड़ में अपना समुचित स्थान नहीं पा सकते हों और ऐसे ग्रन्थ 
भी जो अंग्रेजी की प्रतियोगिता के सामने टिक नहीं पाते हों, अकादमी प्रकाशित करती 
है । इस प्रकार अकादमी ज्ञान-विज्ञान के हर विपय में उन दुर्लभ मानक ग्रन्थों को 
प्रकाशित करती रही है और करेगी जिनको पाकर हिन्दी के पाठक लाभान्वित ही 
नहीं गौरवान्वित भी हो सकें । हमें यह कहते हुए हएँ होता है कि अकादमी ने 335 
से भी अधिक ऐसे दुलंभ और महत्त्वपूर्ण ग्रस्थों का प्रकाशन किया है जिनमें से 


एकाधिक केन्द्र, राज्यों के बोडों एवं अन्य संस्थाओं द्वारा पुरस्कृत किये गये हैं तथा 
अनेक विभिन्न विश्वविद्यालयों द्वारा अनुशंसित । 


राजस्थान हिन्दी ग्रन्थ अकादमी को अपने स्थापना-काल से ही भारत सरकार 
के शिक्षा मंत्रालय से प्रेरणा और सहयोग प्राप्त होता रहा है तथा राजस्थान सरकार 
ने इसके पल्‍्लवन में महत्त्वपूर्ण भूमिका निभाई है, अतः अकादमी अपने लक्ष्यों की 
प्राप्ति में उक्त सरकारों की भूमिका के प्रति कृतज्ञता व्यक्त करती है । 


पुस्तक का द्वितीय संस्करण पाठकों के समक्ष प्रस्तुत करते हुए प्रसन्नता है । 


इस पुस्तक में सुकरात से लेकर काले मार्क्स तक की पाश्चात्य दाशैनिक ० 
विचारधारा को दार्शनिक विशेष के सर्वागीण विवेचत द्वारा प्रस्तुत किया गया है 
पुस्तक प्रधानत: स्नातक स्तरीय छात्रों को ध्यान में रखकर लिखी गई है । प्रत्येक 
दाएशमिक के विचारों की व्याख्या उसके अपने विशिष्ट दृष्टिकोण से पर्याप्त सरल 
भापा-शैली में की गई है । आशा है, सम्बद्ध पाठक इससे लाभान्वित होंगे । 


(४) 


अकादमी इसके लेखक डॉ० डी० आर० जाटव के प्रति आभारी है। इसके 
विषय-संपादक डॉ० वी० के० भारद्वाज, दिल्‍ली और भाषा-सम्पादक श्री प्रताप 
माथुर, जयपुर को भी हम प्रदत्त सहयोग हेतु धन्यवाद देते हैं । 


रणजीतसह फ्सट डॉ. राघव प्रकाश 
शिक्षा सचिव, राजस्थान सरकार एवं निदेशक 
अध्यक्ष, राजस्थान हिन्दी ग्रन्थ अकादमी राजस्थान हिन्दी ग्रन्थ अकादमी, 


जयपुर । जयपुर । 


भूमिका : प्रथम संस्करण 


प्रस्तुत ग्रन्थ हिन्दी जगत्‌ को पाश्चात्य दश्शेत के इतिहास का परिचय कराने 
का एक विनम्र प्रयास है। इसमें पाश्चात्य दाशनिक विचारधाराओं का सम्पूर्ण विवे- 
चन तो नहीं है किन्तु इसके अध्ययन से उसका रूप-बेविध्य स्पष्ट हो जाता है। ग्रन्थ 
में क्रमानुसार विभिन्न पाए्चात्य दा्श॑निकों द्वार प्रतिपादित प्रत्ययों एवं सिद्धान्तों का 
निरूपण तथा उनके विचारों का विश्लेषण है । इसमें प्राचीन यूनानी, मध्यकालीन 
और आधुनिक काल के प्रमुख दाशंतिकों के विचारों का विवरण दिया गया है। 
इसके दाशंनिक विचारों के विवेचन में लेखक से विश्लेषणात्मक प्रणाली से प्रत्येक 
विषय को यथा-सम्भव अधिक से अधिक स्पष्ट करने का प्रयास किया है। इन 


विचारकों भें विद्यमान तारतम्य तथा विचार-भिन्नता को स्पष्ट किया गया है ताकि 
उन्हें समझने में कठिनाई न हो । 


इस -प्रस्थ में दार्शनिक, वेशानिक एवं तकनीकी शब्दों का हिन्दी रूपान्तर 
व्यापक रूप से मान्य और शिक्षा मंत्रालय (भारत सरकार) के वैज्ञानिक तथा तक- 
नीकी शब्दावली आयोग द्वारा प्रकाशित 'मानविकी शब्दावली' से चयनित किया गया 
है । किन्तु भाषा सम्बन्धी कठिनाइयां सम्भवत: होंगी क्योंकि अभी तक हिन्दी भाषी 


पाठक नवीन गठित शब्दों के प्रयोग में अभ्यस्त नहीं हैं और उनके साथ समायोजन 
भी नहीं कर पाये हैं । 


एक सुखद करत्तेव्य के रूप में, मैं अपने उन सभी विद्यार्थियों के प्रति आभार 
प्रकट करता हूँ जिनकी प्रेरणा से यह ग्रन्थ लिखा गया है। आज के परिप्रेक्ष्य में 
पाश्चात्य दर्शन के अंग्रेजी ग्रन्थों की त्चचुरता तथा हिन्दी भाषा में दर्शन की पुस्तकों 
का अभाव समस्त हिन्दी-प्रं मी विद्यार्थियों के लिए खटकता है । दर्शनशास्त्र को 
स्वातक कक्षाओं के विद्यार्थी लेने में हिचकिचाते हैं क्योंकि उन्हें हिल्दी ग्रस्थ उपलब्ध 
नहीं हो पाते । ऐसे ही पाठकों को ध्यान में रखते हुए. प्रस्तुत पुस्तक की रचना की 
गई है । पूर्ण विश्वास है कि यह्‌ उन सभी स्तातक शिक्षार्थियों की आवश्यकता की 
पूर्ति करेगी जो दर्शनशास्त्न को हिन्दी माध्यम से पढ़ना चाहते हैं । 


में उतत सभी विचारकों एवं लेखकों का आभारी हूँ जिनके मूल ग्रस्थों की 
सहायता से यह रचना संभव हो सकी है । भाषा त्था विषय दोनों दृष्टियों से, ग्रन्थ 


(थं) 


में अनेक बृटियां हो सकती हैं जिनके लिए पाठकों की ओर से संकेत मिलता परमा- 
चश्यक है ताकि उन्हें भावी संस्करण में दूर किया जा सके । अन्त में, मैं अपने परम 
मित्र डॉ० राधेश्याम शर्मा, हिन्दी विभाग, राजस्थान विश्वविद्यालय, के प्रति अत्य- 
धिक आभारी हूँ जिन्होंने ग्रन्थ की संरचना में प्रशंसनीय योगदान दिया । 


+डी० आर० जाठब 
जनवरी 98] 


श्रीगंगानगर 


भूसिका : द्वितीय संस्करण 


मुझे प्रसन्नता है कि 'प्रमुख पाश्चात्य दा्शनिक' के प्रथम संस्करण को उन 
विद्यार्थियों ने अत्यधिक पसन्द किया जिनके लिए इस ग्रन्थ की रचना की गई थी। 
उनके ही कारण ग्रन्थ का पुनमु द्रण अपेक्षित हो गया है। इस संस्करण में पूर्व मुद्रण 
की कुछ अशुद्धियां ठीक की गईं है और एकादि दाशेनिक से सम्बन्धित विषय-सामग्री 
में भी छद्धि कर दी गई है । पुस्तक में एक परिशिष्ट 'सम्प्रत्यय, सिद्धान्त एवं मूल- 
ग्रन्थ, भी जोड़ दिया गया है ताकि यह ग्रन्थ विद्याथियों को अधिक लाभदायक सिद्ध 


हो । पुनमु द्रण की तत्परता के लिए, मैं राजस्थान हिन्दी ग्रन्थ अकादमी के समस्त 
अधिकारियों एवं कर्मचारियों के प्रति आभार प्रकट करता हूँ । 


माचे, 987 

40, भीना कॉलोनी, --डॉ० डो० आर० जाटव 
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तथा सन्देहबाद का खण्डन । 

]2. डेब्रिड हू मे (04४9 छफ्ताव6) (50- 63 ) 
ज्ञान की उत्पत्ति, कारण-कार्य का सिद्धान्त, ज्ञान की प्रामाणिकता, द्रव्यों 
की अस्वीकृति, ईश्वर का अस्तित्व । 

]3.. इमैनुएल कान्द [उग्माएणक्षागाह 42॥॥) (64-97 ) 


समस्या एवं समाधात, ज्ञान की समस्या, अनुभवातीत पद्धति, अनुभव की 
प्रारम्भिक व्याख्या, इन्द्रिय प्रत्यक्ष का सिद्धान्त, बुद्धि का सिद्धान्त, निर्णय, 
की प्रामाणिकता, स्वलक्षणों का ज्ञान, तत्त्वज्ञान की असम्भावना, बौद्धिक 
मनोविज्ञान, बौद्धिक सृष्टिविज्ञान, अनुभव में तत्त्वज्ञान का उपयोग, प्रकृति 
में उ्द श्य का प्रयोग, बुद्धि तथा नैतिक धर्मेशास्त्न का व्यावहारिक प्रयोग, 
नीतिजशञास्त । 


(ऊ ) 


६4.  जाज॑ विल्हेल्म हेगेल (06086 शतरापढवण सब्टल) (798-20) 
दर्शन की समस्या, द्वन्द्ात्मक पद्धति, सत्‌ और चित्‌, निरपेक्ष दर्शन का 
कार्य, कला, धर्म और दर्शन । 


0५८“ काले माक्से (॥॥ क्र) (2-222) 


ज्ञानमीमांसा, हन्द्वात्मक भौतिकवाद, समाज तथा नैतिक दर्शन । 


परिशिष्ट : [--सम्प्रत्यय, सिद्धान्त एवं मूल ग्रन्थ । (223-243 ) 
परिशिष्ट : 2--पारिभाषिक शब्दावली । (244-279 ) 


प्रस्तावनचा 


(प्राचीन यूनानी दार्शनिक ) 


मानवीय चिन्तन के क्षेत्र में यूनानी दर्शन को एक बौद्धिक आन्दोलन के रूप 
में जाना जाता है। यूनानी दर्शन बाह्य जगल्‌ के सार की जिज्ञासा को लेकर प्रारम्भ 
हुआ। वाह्य जगत्‌ के ज्ञान के साथ-साथ, उसने स्वयं मनुष्य को अपना अध्ययन केन्द्र 
बनाया । फलत: ग्रीक दर्शन से ज्ञान के विभिन्न क्षेत्रों में गवेषणात्मक प्रद्यत्तियों को 
जन्म दिया जिन्हें हम स्पष्टत: प्राचीन यूनानी दाशंनिकों में पाते हैं । 

यूनानी दार्शनिक अभिव्यक्ति हमें सर्व प्रथम माइलेशियन मत (शग68ंथ्ा 8णा- 
००) में मिलती है जिसकी प्रतिष्ठापना ई.पू 6वीं शत्ताब्दी में हुईं । इस मत के तीन 
प्रमुख दाशंनिकों के विचार यहां प्रस्तुत हैं जिन्होंने प्रकृति की व्याख्या में अधिक रुचि 
का प्रदर्शन किया । | 
थेलीज (प्र/७८७ : 624-550 8.८.) 


ग्रीस के एक छोटे से राज्य माइलेट्स में थैलीज का जन्म हुआ था। वह 


गम्भीर दाशेनिक होने के साथ-साथ, एक महान्‌ राजनीतिज्ञ, गणितज्ञ और ज्योतिषी 
भी था । उसकी गणना ग्रीस के सप्तर्धियों” में की जाती है । | 


थ्रेलीज के अनुसार, विश्व का परमतत्त्व ( (.]ध7986 570888706 ) 'जल' है जिस- 
में वे समस्त गुण सन्नहित हैं जिनके कारण वह ठोस, तरल तथा भाष का रूप धारण 
हर सकता है। जल विभिन्न वस्तुओं में वदल जाता है। जल से ही जगत्‌ की उत्पत्ति 
होती है । जल ही समस्त प्राणियों का-जीवन आधार है । जल भाप में परिवर्तित 
होकर अग्नि पेदा करता है और जल से ही पृथ्वी की उत्पत्ति होती है । सामान्यतः 
जल से ही सबकी उत्पत्ति और जल में ही सबका पुनः रूपांतरण हो जाता है। 
थैलीज ने 'प्रकृति' (वाह्य जगत्‌) को एक सजीव, गतिशील, क्रियात्मक तथा परिव- 
सैनात्मक_ सिद्धांत के रूप में देखा क्योंकि परम तत्व सर्वत्र व्याप्त है | इस प्रकार 
उसने दार्शनिक चितन में प्रकृतिबादी इबष्टिकोण को प्रचिष्द किया जिसकेए गपमर प्रभाव 


॥/प्रमुख पाश्वात्य दार्शनिक 


आगामी चितकों पर पड़ा । उसके दर्शन की तीन प्रभुख माच्यतायें हैं-- 
. समस्त वस्तुओं में देवों का प्रभाव है; 
2. पृथ्ची एक समतल चक्र के समान है जो जल पर तैरती है; और 
3. जल समस्त वस्तुओं का भौतिक कारण (४४६८ए४ (४७५४) तथा समस्त 


प्राणियों का जीवन आधार है । 
अनेक्जिमेंडर (8कव्छांग्रशएतंथ : 67-547 8.0.) 


थेलीज के पश्चात्‌, उसके ही एक शिष्य अनेक्जिमेंडर का नाम दार्शनिक क्षेत्र 
में प्र्यात हुआ । उसका जन्म भी साइलेट्स नगर में हुआ । उसमें वैज्ञानिक जिज्ञासा 
बहुत थी । अनेक्जिमेंडर प्रथम व्यक्ति था जिसने 'नकक्‍शा' बनाया और यह माना कि 
पृथ्वी का आकार एक बेलन के समान है ! सूर्य पृथ्वी से कई गुना बड़ा है । 


अनेक्जिमेंडर ने जल को परम तत्व स्वीकार नहीं किया । उसने अन्य भौतिक 
द्रब्यों “अग्नि, पृथ्वी तथा वायु, को भी परम तत्त्व नहीं माता क्योंकि इनसे जगतु की 
उत्पत्ति की व्याख्या नहीं हो पाती । अनेक्जिमेन्डर ने कहा कि परम तत्त्व इन द्रव्यों 
से अलग है जिसे उसने 'असीम' (786 छ800७00288) का नाम दिया । उसके अनु- 


सार असीम की तीन प्रमुख विशेषतायें हैं-- 

(7) असीम एक ऐसा संकरण (मिश्रण) है जिसमें से वस्तुओं की उत्पत्ति 
वियोजन अथवा विभाजन द्वारा होती है; 

(7) असीम अनिश्चित, अपरिमित एवं अनियत है और ग्रुणात्मक इष्टि से 
भिवहीन द्वव्य' है; और 


(7४) असीम समस्त रृष्ट तत्वों के बीच की धुरी है जैसे वायु और जल 
अथवा वायु और अग्नि । 


इसी परमतत्त्व से सब भूतों की उत्पत्ति होती है। इसी में उतकी स्थिति तथा 

उनका लय है। यह परमतत्त्व स्वयं अपरिणामी तथा अगतिशील होते हुए भी संसार 
की गति, परिणाम, विरोध और संघर्ष का कारण है | भौतिक वस्तुओं में विराध या 
संघर्ष अनिवार्य है क्योकि उसी से उनका विकास झंभव हैं) सृष्टि की उत्पत्ति का 
वास्तविक अर्थ उसका विकास ही होता है । पशु तथा मानव जगत्‌ का भी विकास 
हुआ है ! यह असीम ही समस्त वस्तुओं एवं जीवों का मूलाधार है, पर सभी विशेषों 
से भिन्न है। इस प्रकार अनेक्जिमेंडर ने दार्शतिक चिन्तन के क्षेत्र में विकासचादी 
सिद्धांत का सर्वश्रथम श्रादुर्भाव किया । उसने मूर्त चिन्तन को अमूर्त के साथ जोड़ने 
का प्रयास किया । जो दाशंनिक इष्टि से बहुत ही महत्त्वपूर्ण योगदान रहा और उसका 
स्पष्ट प्रभाव हेरेक्लाइटस आदि पर पड़ा । 


प्रस्तावना (४। 
एनेक्जिमेनीज (8॥तंएरधपघ०8 : 583-528 8.0. ) 


माइलेशियन मत के तृतीय प्रमुख दार्शनिक के रूप में एनेक्जिमेनीज का नाम 
आता है। वह अनेविजमेंडर का ही.शिप्य था। बह अपने गुरु जैसी प्रतिभा एवं मौलि- 
कता क्षो प्रदर्शित नहीं कर पाया, पर अपने विधारों में वह स्वतंत्न अवश्य रहा । 


एतेविजमेनीज के अनुसार, परमत्तत एक ही है और वह वायु' है जो असीम 
तो है, पर अनियत नहीं है। वाद्य समस्त वस्तुओं का सार ( 858०7०७) तथा सभी जीओं 
का मौलिक आधार है । वायु के बिता कोई शरीर जीवित नहीं रह सकता । वह 
आकाश में असीम है। वायु में संकुचच तथा विस्तार के गुण होते हैं जिनके कारण 
वह जगत्‌ की विभिन्न वस्तुओं में परिवर्तित हो जाती है । एनेक्जिमेनीज ने श्वास को 
प्राणवायु तथा आत्मा बतलाया | इसी से गति तथा जीवन का संचार होता है । थायु 
जगत में से संजीव सिद्धांत के रूप में कार्य करती है और समस्त आकाश में उसका 
संचार होता रहता है। 
एनेक्जिमेनीज का विरलीकरण एवं संक्षेपण (९8४/३९०घ०॥ शा0 (०0गरा।इली- 
०॥) का सिद्धांत बहुत ही महत्त्वपूर्ण है । विरलीकरण तथा संक्षेपण की प्रक्रियायों के 
रुप में, वायु से ही समस्त वस्तुओं की उत्पत्ति होती है । जब वायु का विरलीकरण 
होता है तब अग्नि पैदा होती है और जब संक्षेपण होता है तब वह बादल, पानी, 
पृथ्वी तथा पत्थर में परिवातित हो जाती है। इस प्रकार मूल द्व्य से विभिन्न तत्वों की 
उत्पत्ति, एक वैज्ञानिक व्यख्या की ओर प्रगति का संकैत है । विरलीकरण एवं संक्षेपण 
दोनों शुद्धतः परिणामात्मक प्रक्रियायें हैं। यह सिद्धांत ग्रुणात्मक भिन्नताओं को परि- 
णामात्मक रूप में बदलने का एक प्रयास है जो हमें डिमॉक्रोटस के अणुवाद में स्पष्टत: 
दिखाई देगा । एनेविजमैनीज की एक और दार्शनिक विशेषता यह्‌ है कि उसने गति 
को समस्त परिवर्तेनों का आधार वतलाया । सभी परिवरतेव गति के कारण होते हैं । 
गति नित्य है । समस्त वस्तुएं वायु की परिधि में ही गतिशील हैं । 


माइलेशियन मत के दाश निकों का अभी जो विवेचन किया गया है उससे यह 
स्पष्ट है कि उनकी अभिरुचि वस्तुओं के सार” की समस्या में थी । वह कौवसा द्रव्य 
है जिससे जगत्‌ का निर्माण हुआ है ? उन्होंने इसे मुर्त -द्रध्य के रूप में भाना या तो 
निश्चित द्रव्य के रूप में जैसे जल या वायु, अथवा एक ऐसे अनिश्चित द्रवंग्य के रूप में 
जिससे सभी वस्तुओं की उत्पत्ति होती है । अब हम दूसरे मत, पाइथ्रेगोरियन दर्शन, 
की ओर आते हैं जिसकी समस्या कुछ भिन्न थी । इसके चिन्तकों की रुचि द्रव्य की 
समस्या में कम और वस्तुओं के पारस्परिक सम्बन्धों में अधिक थी । वे जगत्‌ में एक- 
रूपता की समस्या की व्याख्या करता चाहते थे । इस मत के जन्मदाता एवं 
प्रमुख वक्ता स्वयं पाइथेयोरस ही थे जिनके विचार यहाँ प्रस्तुत हैं १ 


ए|प्रमुख पाश्चात्य दाशैनिक 


पाइयेगो रस (297॥880785: 570-500 8.८.) 


सामोस नामक शहर में, पाइथेगोरस का जन्म हुआ । देश-वासियों के साथ 
राजनीतिक मतभेद होने के कारण, उसे अपना प्रिय जन्म-स्थान छोड़ना पड़ा | तब 
वह क्राटोना में जाकर वस गया जहाँ उसने पाइथेगोरियन समाज' की स्थापना की 
जिसका मूल उहेश्य धामिक, दाशंनिक, नैतिक एवं राजनीतिक शिक्षा देता था। पाई- 
ब्रेगोरस धार्मिक मार्गदर्शक होने के साथ-साथ उच्च कोटि का गणितज्ञ भी था। दोनों 
ही क्षेत्रों में, उसने अत्यधिक ख्याति प्राप्त की । 
पाइयेगोरस ने संख्या सिद्धांत (पणा०शः 7609) का प्रतिपादन किया 
जिसमें वस्तुओं के परिमाणात्मक सम्बन्धों को ढं,ढ़ने का प्रयास किया गया है। इस 
सिद्धांत के अनुसार जगत्‌ में आकार (7०770) और सम्बन्ध (२०४०7) मुख्य हैं । 
मापन, अवस्था, संतुलन, एकरूपता आदि को संख्या के आधार पर व्यक्त किया जा 
सकता है। संख्याएं वे सत्य इकाइयां हैं जिनकी अन्य सभी वस्तुएं अभिव्यक्ति मात्र हैं । 
पाइथेगोरस के अनुसार, संख्याएं वस्तुओं के सिद्धांत हैं, न कि वस्तुओं का मूल द्रव्य 
जैसा कि माइलेशियन मत में माना गया है। संख्याओं से वस्तुओं के आकारगत (ऋग- 
708]) अथवा सम्बन्धात्मक (१०।४४०॥०/) ढांचे का निर्माण होता है। वस्तुएं इच्हीं 
संख्याओं की प्रतियां मात्र हैं । 
इस प्रकार यदि वस्तुओं का सार संख्या है तो जो कुछ संख्याओं के बारे में 
सत्य है, वही वस्तुओं के सम्बन्ध में सत्य होगा । संख्याओं में सम व असम (एिश्टा 
४706 (77०ए७॥) का भेद होता है । असम को दो से विभाजित नहीं किया जा सकता 
जबकि सम को किया जा सकता है । असम संख्याएं सीमित होती हैं, पर सम संख्याएं 
असीम हैं।ये असम और सम, ससीम और असीम, परिमित और अपरिमित्त, 
संख्याएं संख्या और यथार्थता का सार हैं । 
प्रकृति स्वत: विरोधों का संगठन है, सम तथा असम संझ्याओं का एक रूप है । 
संख्या सिद्धांत की इष्टि से, पाइथेगोरस ने भौतिक जगत्‌ (प्रकृति) की संख्यात्मक व्या- 
ख्या प्रस्तुत की । बिन्दु एक, रेखाएं दो, आकार तीन तथा ठोस चार संख्याओं के 
साथ जुड़े हुए हैं । इसी तरह प्रृथ्वी घनमूल, अग्नि चतुष्फलक, वायु अष्ठपदी और जल 
विशफलक है । रेखाओं और वस्तुओं की सतहों को पराइथेगोरस ते स्वतंत्न सत्ताओं के 
रूप में माला है जिनके विना कोई भी वस्तु शरीर सम्भव नहीं हो सकता ॥ 
आकाशीय आकार भौतिक वस्तुओं के कारण हैं और चूँकि आकारों को संख्याओं हारा 
अभिव्यक्त किया जा सकता है, इसलिए संख्याएं ही मुल कारण हैं । यहाँ तक कि 
नीतिशास्त्र के मूल्यों: प्रेम, मित्रता, न्याय, सद्गुण, निष्ठा, को संख्या के आधार पर 
बतलाया जा सकता है । प्रेम और मित्नता को आठ की संख्या के साथ जोड़ा जा 
सकता है । प्रेम और मित्रता सामजस्यपूर्ण हैं और जाठ की संख्या भी सामंजस्यपूर्ण है। 
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पाइयेगोरस के दर्शन को यद्यपि संख्या रहस्यवाद! (एाँध ै(ए४णं- 
3) की संज्ञा दी जाती है, फिर भी उसने आगामी भौतिकशास्त्र तथा खगोलविद्या 
के बिन्तन क्षेत्रों को प्रभावित किया । प्राकृतिक नियम को गणित्तीय बभिव्यक्ति के साथ 
जोड़ना, जो आधुनिक दर्शन एवं विज्ञान का मूलमंत्र है, परयेगोरियन दर्शन का मह- 
त््वपूर्ण योगदान है । माइलेशियन दाशेनिकों ते पुदुगल (४0० )का विवेचन किया 
तो पाइथेगोरस ने स्वरूप (छ0प७) की व्याख्या वे ५ स्वरूप अतीन्द्रिय, सामान्य और 
विज्ञानरूप है । जगत्‌ में अभेद सामंजस्थ और समन्वय इसी के कारण होते हैं । ग्रीक 
दर्शन में पुदूगल और स्वरूप की समस्या के पश्चात्‌ परिणाम और सत्ता(8९००गांएह 
धयत छल) की समस्या ने दार्भनिकों का ध्यान आकपित किया । इनमें प्रमुख स्थान 
हेरेकलाइटस का माना जाता हैं जिसके विचार बड़े ही महत्त्वपूर्ण एवं मौलिक है । 
हेरेबलाइटस ([०८४०॥६०७: 535-475) 


हेरेकलाइटस का जन्म ऐफोसस के एक सामंत परिवार में हुआ था। जीवनभर 
वह असमझौताबादी व्यक्ति बना रहा कौर जनतंत्ध के प्रति उसने सर्देच ही ध्ृणास्पद 
रष्टि बताएं रखी । सामाजिक इ॒प्टि से, वह लोकप्रिय नहीं था । परन्तु बौद्धिक रूप 
में बह गम्भीर एवं योग्य चितक, एक विचारशील लेखक तथा स्वयं-शिक्षित दार्शमिक 


था, उसकी लेखनशली बड़ी अस्पष्ट होने के कारण, उसे 'दुर्वोध' ([४८ ०9४००१७) 
कहर गया । ह 


हेरेक्लाइट्स के अनुसार, “यह विश्व अविरल परिवर्तन की अवस्था में है।”” 
जगत्‌ में कोई वस्तु स्थाई नहीं है। स्थायित्व वास्तव में एक '्रम है। वस्तुएं स्थाई प्रती- 
त होती हैँ, किन्तु मूलतः वे निरन्तर#परिवरतित होती रहती हैँ | हेरेक्लाइटस ने अग्नि 
या तेजस्व को प्रम तत्व बतलाया । समस्त परिवर्तेनों का वही मूलाधार हैँ । अग्नि 
ही सब प्रकार की वस्तुओं में परिवततित होती रहती है । अग्नि, जल और पृथ्ची में 
बदलती है, और पृथ्वी फिर जल तथा अग्नि में | परिवर्तत की अवस्था में, यही कम 
चलता रहता है | परिवर्तन में वस्तुएं कुछ खोती हैं और कुछ ग्रहण करती हैं. । इस 
इृष्टि से जगत में, सब कुछ अनित्य एवं क्षणिक हैं । परिणाम ही एकमात्न यथार्थ॑त्ता 
है । मह जग्त्त्‌ गति है, परिणाम है, धारा या प्रवाह है । यही जगत्‌ का सार्वभौम 
नियम है। यहाँ यह स्मरणीय है कि वौद्ध-दर्शन में भी परिणाम (8०००7म४) को 


यथार्थता माना है । स्थायित्व, वास्तव में ध्रमात्मक है । प्रतीत्यसमृत्पाद तथा क्षणिक- 
वाद के सिद्धांतों से इसकी पुष्टि करते हैं । 


हेरेक्लाइटस ने संघर्ष, विरोध तथा समन्वय (0076, ]पठडछसंगा बाते 
89५706४8ं8) को बहुत महत्त्व दिया | विरोध तथा निषेध का अर्थ गति या परिवर्तन 

ही है । प्राथमिक एकता स्वत: गतिशील होती है । जब वह अन्य चस्तुओं में बदलती 

है जैसे अग्नि जल में, तब अग्नि अन्य भौतिक वस्तु के आधार में नियेधित ही जाती है । 


[प्रमुख पाश्चात्य दाशेनिक 


पाइयब्रेगो रस (?/पा8४०४४: 570-500 8.0.) 


सामोस नामक शहर में, पाइथेगोरस का जन्म हुआ । देश-वासियों के साथ 
राजनीतिक मतभेद होने के कारण, उसे अपना प्रिय जन्म-स्थान छोड़ना पड़ा | तब 
वह क्राटोना में जाकर बस गया जहाँ उसने 'पाइथ्रेगोरियन समाज' की स्थापना की 
जिसका भूल उह्ं श्य धार्मिक, दाशनिक, नैतिक एवं राजनीतिक शिक्षा देता था। पाइ- 
थ्रेगो रस धार्मिक मार्गदर्शक होने के साथ-साथ उच्च कोटि का गणितज्ञ भी था। दोनों 
ही क्षेत्रों में, उसने अत्यधिक ख्याति प्राप्त की । 
पाइथेगोरस ने संख्या सिद्धांत (शिएमराएथ ॥००79) का प्रतिपादन किया 
जिसमें वस्तुओं के परिमाणात्मक सम्बन्धों को ढूं,ढ़ने का प्रयास किया गया है। इस 
सिद्धांत के अनुसार जगत्‌ में आकार (7०77) और सम्बन्ध (२०७४0) मुख्य हैं । 
मापन, अवस्था, संतुलन, एकरूपता आदि को संख्या के आधार पर व्यक्त किया जा 
सकता है। संख्याएं वे सत्य इकाइयां हैं जिनकी अन्य सभी वस्तुएं अभिव्यक्ति मात्र हैं। 
पाइथेगोरस के अनुसार, संख्याएं वस्तुओं के सिद्धांत हैं, न कि वस्तुओं का मूल द्रव्य 
जैसा कि माइलेशियन मत में माना गया है। संख्याओं से वस्तुओं के आकारगत (40- 
708) अथवा सम्बन्धात्मक (7२७४४०॥%/ )ढांचे का निर्माण होता है । वस्तुएं इन्हीं 
संख्याओं की प्रतियां मात्त हैं । 
इस प्रकार यदि वस्तुओं का सार संख्या है तो जो कुछ संख्याओं के बारे में 
सत्य है, वही वस्तुओं के सम्बन्ध में सत्य होगा । संख्याओं में सम व असम (फर्श 
#॥06 (०0७7) का भेद होता है । असम को दो से विभाजित नहीं किया जा सकता 
जवकि सम को किया जा सकता है | असम संख्याएं सीमित होती हैं, पर सम संख्याएं 
असीम हैं। ये असम और सम, ससीम और असीम, परिमित और अपरिमित, 
संख्याएं संख्या और यथाथ्थंता का सार हैं । 
प्रकृत्ति स्वतः विरोधों का संगठन है, सम तथा असम संख्याओं का एक रूप है । 
संख्या सिद्धांत की दृष्टि से, पाइथेगोरस ने भौतिक जगत्‌ (प्रकृति ) की संख्यात्मक व्या- 
ख्या प्रस्तुत की । बिन्दु एक, रेखाएं दो, आकार तीत्त तथा ठोस चार संख्याओं के 
साथ जुड़े हुए हैं । इसी तरह पृथ्वी घनमूल, अग्नि चतुष्फलक, वायु अष्टपदी और जल 
विशफलक है । रेखाओं और वस्तुओं की सतहों को पाइथ्रेगोरस ने स्वतंत्र सत्ताओं के 
रूप में माना है जिनके बिना कोई भी वस्तु शरीर सम्भव नहीं हो सकता । 
आकाशीय आकार भौतिक वस्तुओं के कारण हैं और चूंकि आकारों को संख्याओं द्वारा 
अभिव्यक्त किया जा सकता है, इसलिए संख्याएं ही मुंल कारण हैं । यहाँ तक कि 
नीतिशास्त्र के मूल्यों: प्रेम, मित्रता, न्याय, सदग्रुण, निष्ठा, को संख्या के आधार पर 
वबतलाया जा सकता है। प्रेम और मित्नता को आठ की संख्या के साथ जोड़ा जा 
सकता है । प्रेम और मित्रता सामजस्यपूर्ण हैं और आठ की संख्या भी सामंजस्यपूर्ण है। 
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पाइयेमोरस के दर्शन को यचपि 'संख्या रहस्यवाद' [ए००थ कै शीएं- 
87) की संज्ञा दी जाती है, फिर भी उसने आगामी भीतिकणशास्त्र तया खगीलविदया 
के चिन्तन क्षेत्रों को प्रभावित किया । प्राकृतिक नियं की गणितीय अभिव्यक्ति वे साथ 
जोड़ना, जो आधुतिक दर्शन एवं विज्ञान का मूलसंत्न है, पारवेगोरियत दर्शन वा मह- 
त्वपूर्ण योगदात है । माइलेशियन दाएंनिकों मे पुदुगल (४0 )का विवेचन किया 
तो पाइथ्रेगोरस ने स्वरूप (07%) की व्याख्या की ( स्वरूप अतीन्द्रिय, सामान्य और 
विज्ञानरूप है । जगत्‌ में अभेद सामंजस्थ और समन्वश्र इसी के कारण होते हैं । प्रीक 
दर्शंत में पुद्गल और स्वरूप की समस्या के परचालु परिणाम और सत्ता [86007 
200 छ०४९8 ) की समस्या ने दार्ष निकों का ध्यान आकर्पित किया । इनमें प्रमुख स्थान 
हेरेक्लाइटस का माना जाता है जिसके विचार बड़े ही महत्त्वपूर्ण एवं मौलिक हैं. । 
हेरेबलाइटस (छ०8४०४४६४: 535-475 ) 


हेरेबलाइटस का जन्म ऐफीसस के एक सामंत परिवार में हुआ था। जीवनप्र 
वह असमझौतावादी व्यक्ति बना रहा और जनतंत्न के भ्ति उसने सर्देच ही घ्रणास्पद 
दृष्टि बचाएं रखी । सामाजिक इंष्टि से, वह लोकप्रिय नहीं था । परन्तु बौद्धिक रूप 
में बह गम्भीर एवं योग्य चितक, एक विचारशील लेखक तथा स्वबं-शिक्षित दाश॑निक 
था, उसकी लेखनशली बड़ी अस्पष्ठ होने के कारण, उसे 'दुर्वोध' (६6 ०95८७१७ ) 
कहा गया । ' 


हेरेक्लाइट्स के अनुसार, “यह विश्व अविरल परिवर्तत्त की अवस्था में है।'' 
जगत्‌ में कोई वस्तु स्थाई नहीं है। स्थाग्रित्व वास्तव में एक भ्रम है। वस्तुएं स्थाई प्रती- 
त होती हैं, किन्तु मूलतः वे निरच्तरहपरिवर्तित होती रहती हैं। हेरेक्लाइटस ने अग्नि 
या तेजस्व॒ को परम तत्त्व बतलाया । समस्त परिवतंनों का वही मूलाधार है ) अग्ति 
ही सब प्रकार की वस्तुओं में परिवातित होती रहती है | अग्नि, जल और पृथ्वी में 
बदलती है, और पृथ्वी फिर जल तथा अग्नि में । परिवर्तन की अवस्था में, यही कम 
चलता रहता है। परिवर्तन में वस्तुएं कुछ खोदी हैं और कुछ ग्रहण करती हैं । इस 
दृष्टि से जगत में, सब कुछ अनित्य एवं क्षणिक हैं । परिणाम ही एकमाल यथाथंता 
है । यह जगतु गति है, परिणाम है, धारा या प्रवाह है । यही जगत्‌ का सावभौम 
तियम है । यहाँ यह स्मरणीय है कि बौद्ध-दर्शन में भी परिणाम (8600७ 78) को 


यथार्थेता माता है। स्थायित्व, वास्तव में भ्रमात्मक है । अ्रतीत्यसमुत्पाद तथा क्षणिक- 
वाद के सिद्धांतों से इसकी पुष्टि करते हैं । 


हेरेक्लाइटस ने संघर्ष, विरोध तथा समन्वय (0जाए०६, पिछवांणा शाव 
5970055) को वहुत महत्त्व दिया | विरोध तथा निषेध का अर्थ गति या परिवर्तन 

ही है । प्राथमिक एकता स्वत: गतिशील होती है । जब वह अच्य चस्तुओं में वदलत्ती 

है जैसे अग्नि जब में, तव अग्नि अन्य भौतिक ब्तु के आधार में सिषेधित हो जाती है। 


४ |प्रमुख पाश्चात्य दार्शनिक 


पाइय्रेगोरत (?7फ्ाब8०ण४5: 570-500 8.0.) 


सामोस नामक शहर में, पाइथेगोरस का जन्म हुआ । देश-वासियों के साथ 
राजनीतिक मतभेद होने के कारण, उसे अपना प्रिय जन्म-स्थान छोड़ना पड़ा । तब 
वह क्राठोना में जाकर वस गया जहाँ उसने 'पाइथ्रेगोरियन समाज' की स्थापना की 
जिसका मूल उहं श्य धार्मिक, दाशनिक, नैतिक एवं राजनीतिक शिक्षा देता था। पाई- 
थेगोरस धार्मिक मार्गदर्शक होने के साथ-साथ उच्च कोटि का गणितज्न भी था। दोनों 
ही क्षेत्रों में, उसने अत्यधिक ख्याति प्राप्त की । 
पाइथेगोरस ने संख्या सिद्धांत (एणगा०८ 70००9) का प्रतिपादन किया 
जिसमें वस्तुओं के परिमाणात्मक सम्बस्धों को ढं,ड़ने का भ्रयास किया गया है। इस 
सिद्धांत के अनुसार जगत्‌ में आकार (म०ा॥)और सम्बन्ध (२७७४०7) मुख्य हैं । 
मापन, अवस्था, संतुलन, एकरूपता आदि को संख्या के आधार पर व्यक्त किया जा 
सकता है। संख्याएं वे सत्य इकाइयां हैं जिनकी अन्य सभी वस्तुएं अभिव्यक्ति मात्र हैं। 
पाइथ्रेगोरस के अनुसार, संख्याएं वस्तुओं के सिद्धांत हैं, न कि वस्तुओं का मूल द्रव्य 
जैसा कि माइलेशियन मत में माना गया है। संख्याओं से वस्तुओं के आकारगत (फऋ0- 
778) अथवा सम्बन्धात्मक (२७।४४०॥७/)ढांचे का निर्माण होता है । वस्तुएं इन्हीं 
संख्याओं की प्रतियां मात्र हैं । 
इस प्रकार यदि वस्तुओं का सार संख्या है तो जो कुछ संख्याओं के बारे में 
सत्य है, वही वस्तुओं के सम्बन्ध में सत्य होगा । संख्याओं में सम व असम (फिश्शा 
276 ए7०ए९७॥) का भेद होता है । असम को दो से विभाजित नहीं किया जा सकता 
जबकि सम को किया जा सकता है। असम संख्याएं सीमित होती हैं, पर सम संख्याएं 
असीम हैं। ये असम और सम, ससीम और असीम, परिमित और अपरिमित, 
संख्याएं संख्या और यथाथंता का सार हैं । 
प्रकृति स्वतः विरोधों का संगठन है, सम तथा असम संख्याओं का एक रूप है । 
संख्या सिद्धांत की दृष्टि से, पाइथेगोरस ने भौतिक जगत्‌ (प्रकृति ) की संख्यात्मक व्या- 
ख्या प्रस्तुत की । बिन्दु एक, रेखाएं दो, आकार तीन तथा ठोस चार संख्याओं के 
साथ जुड़े हुए हैं । इसी तरह पृथ्वी घनमूल, अग्नि चतुष्फलक, वायु अष्टपदी और जल 
विशफलक है । रेखाओं और वस्तुओं की सतहों को पाइयेगोरस ने स्वतंत्र सत्ताओं के 
रूप में माना है जिनके बिना कोई भी वस्तु शरीर सम्भव नहीं हो सकता 
आकाशीय आकार भौतिक वस्तुओं के कारण हैं और चूंकि आकारों को संख्याओं द्वारा 
अभिव्यक्त किया जा सकता है, इसलिए संख्याएं ही मूल कारण हैं । यहाँ तक कि 
नीतिशास्त के मूल्यों: प्रेम, मिबता, न्याय, सद्गुण, निष्ठा, को संख्या के आधार पर 
बतलाया जा सकता है। प्रेम और मित्रता को आठ की संख्या के साथ जोड़ा जा 
सकता है । प्रेम और मित्रता सामजस्यपूर्णे हैं जौर आठ की संख्या भी सामंजस्यपूर्ण है। 





प्रस्तावना/शा 


(986०४०४ "४शशएगगष्ट ) का जनक माना जाता है। संक्षेप में, “निरन्तर परिवर्तन 
का सिद्वान्त' जिसे हमें हेरेक्लाइटस ने दिया, सत्य के इतना समीप है कि आज का 
विज्ञान भी अस्वीकार नहीं कर सकता । वस्तुतः दर्शन में 'परिवर्त न' को अनेकों रूपां 
में व्यक्त किया गया है । 

ऐलीटिक मत ([268॥0० 8०॥००।) 


इस मत के सभी दाशनिकों का दक्षिणी इटली के ऐली शहर से सम्बन्ध था । 

इसलिए वे सव ऐलीटिक मत के नाम से प्रख्यात हुए । जिस “निरन्तर परिवर्तन! 
के सिद्दान्त की स्थापना हेरेक्लाइटस ने की, उन्होंने उसे असम्भव बतलाया क्‍योंकि 
ऐसी स्थिति में किसी वस्तु के स्थाई स्वरूप का कोई महत्त्व नहीं रहेगा । इस मत के 
कुछ प्रभुख दाशं निकों के विचार यहाँ प्रस्तुत हैं । 
जेनोफेनीज (०7०ए!॥०5: 570-480 8.0.) 

ऐलीटिक भत के अग्रदूत, जेनोफे नीज का जन्म भायोनियन क्षेत्र में हुआ था । 
बेसे वह अधिकतर दक्षिण इटली में ही रहा । बह दाशंनिक होने के साथ-साथ, उच्च 
कोटि का कवि भी था । 

यूनानी चिन्तन परम्परा में, जेनोफे नीज पहला चिन्तक था जिसने संशयवादी 
(8००7४०४०) का सहारा लिया । ईश्वरवाद में आस्था रखते हुये भी वह संशयवादी 
था। उसने कहा कि वस्तुओ एवं देवों के यथार्थ स्वरूप को जानना संभव नही है, पर 
हम अपनी धर्मंविद्या (००)०४५ ) सम्बन्धी युक्तियों को प्रस्तुत करने में तो स्वतस्त हैं 


जो संभवतः सत्य के समीप हों । इस प्रकार जेनोके नीज्‌ एक दाश निक की वजाय 
मीमांसात्मक धर्मविज्ञानी कहीं अधिक था । 


जेनोफे,तीज ने अपने समय में व्याप्त बहुदेववाद की विचारधारा का विरोध 


किया | उसने एक ही ईश्वर में आस्था प्रकट की । ईश्वर एक तथा अपरिवर्तनशील 
है। वह समस्त सत्ता का मूलाधार'है। ईश्वर विश्व का नित्य सिद्दान्त है । वह 
निराकार तथा अन्तर्यामी है। वह सर्वत्न व्याप्त है और उसमें किसी प्रकार के मातव 
गुणों का आरोपण करना भूल है । वह सबका दृष्टा, चिन्तक एवं श्रोता है । उसका 
कोई आदि तथा अन्त नहीं है। ईश्वर ही जगत्‌ और समस्त जगत्‌ ईश्वर हैं इस प्रकार 
_ जैनोफेनीज ने सब्बेश्वरवाद (7970स्‍शंध्या )को स्वीकार किया ! 


ईश्वर विश्व का नित्य 
सिद्धास्त है 


* वह एक और अनेक दोचों हैं और सब कुछ उसमें ही व्याप्त है । 
जैनोफेनीजु का उन प्राचीन बुद्धिजीवियों में स्थान है जिन्होंने पाइथेगोरस की 
रहस्पवादी प्रवृत्तियों का विरोध किया, हालांकि उसका ईश्वरवाद भी एक प्रकार के 
रहस्थवाद सें विलीन हो गया जो समकालोन विचार से भिन्न कोई नवीन चीज नहीं 
थी। वह नित्य तथा अपरिणामी ईश्वर और निरन्तर परिवर्ततशील भौतिक जगत्‌ 
के चोच विरोध का भी कोई संतोषजनक समाधान नहीं ढे,.ढ॒ पाया । द 


शं|प्रमुख पाश्चात्य दाशेनिक 


प्रत्येक वस्तु का अपनी विरोधी अवस्था में परिवर्तित हो जाना स्वाभाविक है। इस- 
लिए समस्त वस्तुओं में विरोधी गुणों का संगठन होता है । प्रत्येक वस्तु स्वयं विरोधी 
गुणों के आधार पर आगे बढ़ती है। गतिशील जीवन के लिए, विरोध आवश्यक है। 
विरोध का अभाव निर्जीविता है। इस प्रकार हेरेक्लाइटस ने गुणात्मक परिवतंत ((९०- 
2009९ टभा8०७) को स्वीकार किया। संगीत क्‍या है? धीमी तथा तेज ध्वनियों 
का वह एक परिणाम है इसी तरह अन्य सभी वस्तुओं में गुणात्मक परिवतंन मिलते हैं। 

संघर्य के आधार पर यह जगत्‌ नानारूपों में परिवर्तित होता रहता है| संघर्ष 
ही सव वस्तुओं का जनक है । संघषं या विरोध के अभाव में, यह संसार सारहीन 
होगा और कोई भी प्रगति संभव नहीं हो पायेगी । हेरेबलाइटर्स की इष्टि में विरोध 
का अर्थ आत्यन्तिक विरोध (207780 ८४०४) नहीं है। विरोध का सीधा अर्थ /'परि- 
वर्तंत” है । विरोध की दृष्टि से, पक्ष का विपक्ष में परिवर्तत होता है फिर पक्ष तथा 
विपक्ष का संघर्प समन्वय को उत्पन्न करता है | अतः विरोध प्रगति तथा समन्वय का 
जनक है । समस्त परिवर्तन ऋमानुसार चलता रहता है । उसमें तनिक भी आकस्मि- 
कता नहीं है । अन्य शब्दों में, इस जगत्‌ में एकता है, किन्तु यह एकता विरधों के 
संगठन पर आधारित है । सकी वस्तुएं एक से निकलती हैं, और एक सबसे बनता है। 
किन्तु अनेक में, एक की तुलना में जिसे हेरेक्‍्लाइटस ने 'ईश्वर' की संज्ञा दी, यथा- 
थेता कम होती है ! ईश्वर पूर्ण यथार्थ है । 


स्पष्टतः हेरेक्लाइटस के दर्शन में, सापेक्षवाद तथा बुद्धिवाद [थेशाएेशा) शाते 
787079407570 ) दोनों का संगठित रूप मिलता है। जहाँ परिवर्तेत है वहाँ सापेक्षता 
है जैसा कि बौद्ध दर्शन में है। बौद्धवाद की इष्टि से, वह अग्नि को विश्व का सावे- 
भौसिक नियम मानता है ) अग्नि विशुद्ध विज्ञान रूप है और सब कुछ इसी परमत्त्त्व 
का परिणाम है। वह्‌ दिक्‌ तथा काल से परे है । इन्द्रियाधारित ज्ञाच, हेरैक्लाइटस के 
अनुसार क्षणिक एवं मन्द होता है । यह अप्रगत्ति की ओर ले जाने वाला मार्ग है। 
प्रगति-मार्गं-विशुद्ध ज्ञान की प्राप्ति है जो विशुद्ध विज्ञान या चेतन हारा उत्पन्न होता 


| 
है: 


है । विशुद्ध विज्ञान निरन्तर जलने वाली अग्नि की ज्योति है जिसका दर्शन ही 
सर्वोत्तिम ज्ञान है । 


हेरेक्लाइटस के दर्शन ने, पूर्णतः व्यवस्थित न होते हुए भी, भावी चिन्तन को 
बड़ा प्रभावित किया । उसके विशुद्ध विज्ञान तथा सापेक्षावाद से. प्राठेगोरस, क्षणिकवाद 
एवं सापेक्षवाद से प्लेटो पुनः सापेक्षवाद से सोफिस्ट विद्वान और बुद्धिवाद से स्टोइक्स 
प्रभावित हुए । नीत्शे ने उसके संघ सिद्धान्त; हम, विलियम जेम्स और वर्गसां ने 
उसके क्षणिकवाद तथा परिवतंनवाद ; और हेगेल ने उसके विरोध तथा समन्वय 
विचारों से बहुत कुछ सीखा । कालेमा्क्स ने तो हेरेक्लाइटस के “द्वद्वात्मक चिन्तन! 


प्रस्तावना/शा 


(एशेण्कांटने प्रफ्रांणोतंगड़) का जनक माना जाता है। संक्षेप में, “निरन्तर परिवर्तन 
का सिद्दान्त' जिसे हमें हेरेक्लाइटस ने दिया, सत्य के इतना समीप है कि आज का 
विज्ञान भी अस्वीकार नहीं कर सकता । वस्तुतः दर्शन में 'परिवरं न! को अनेकों रूपां 
में व्यक्त किया गया है । 

ऐलोीटिक मत (एछ०209० $८#००) 


इस मत के सभी दार्शनिकों का दक्षिणी इटली के ऐली शहर से सम्बन्ध था । 
इसलिए वे सब ऐलीटिक मत के नाम से प्रख्यात हुए । जिस 'निरन्तर परिवतंन' 
के सिद्वान्त की स्थापना हेरेक्लाइटस ने की, उन्होने उसे असम्भव बतलाया वरयोंकि 
ऐसी स्थिति में किसी वस्तु के स्थाई स्वरूप का कोई महत्त्व नहीं रहेगा । इस मत के 
कुछ प्रमुख दार्श निकों के विचार यहाँ प्रस्तुत हैं । 
जेनोफेनीज (>०००७॥2॥०४: 570-480 8.0.) 
ऐलीटिक मत के अग्नदूत, जेनोफे नीज का जन्म आयोनियन क्षेत्र में हुआ था । 
वेसे वह अधिकतर दक्षिण इटली में ही रहा । वह दार्शनिक होने के साथ-साथ, उच्च 
कोटि का कवि भी था । 
यूनानी चिन्तन परम्परा में, जेनोफेनीज्‌ पहला चिन्तक था जिसने संशयवादी 
(8०८7० ) का सहारा लिया । ईश्वरवाद में आस्था रखते हुये भी वह संशयवादी 
था । उसने कहा कि वस्तुओ एवं देवों के यथार्थ स्वरूप को जानना संभव नही है, पर 
हम अपनी धर्म विद्या (07०00029 ) सम्बन्धी युक्तियों को प्रस्तुत करने में तो स्वतन्त हद 
जो संभवतः सत्य के समीप हों । इस प्रकार जेनोफे नीज्‌ एक दाशंनिक की बजाय 
मी्मांसात्मक धर्मविज्ञानी कहीं अधिक था । 


जेनोफे नीज ने अपने समय में व्याप्त बहुदेववाद की विचारधारा का विरोध 


किया । उसने एक ही ईश्वर में आस्था प्रकट की । ईश्वर एक तथा अपरिवतंनशील 
है | वह समस्त सत्ता का मूलाधार' है । ईश्वर विश्व का नित्य सिद्दान्त हैँ । 
निराकार तथा अस्तर्यामी है। वह सर्वत्र 


व्याप्त है और उसमें हे 

गुणों का आरोपण करना भूल है । वह सबका रे 28020 2228 कल 

कोई आदि तथा अन्त नहीं हैं। ईश्वर ही जगत्‌ और समस्त जगत्‌ ईश्वर हि 

_ जैनोफेनीजु ने सर्वेश्वरवाद (?2॥पालंध्या )को स्वीकार किया । ईश्व रज्जर है इस प्रकार 

सिद्धान्त है. वह एक और अनेक दोनों हैं और सव कुछ उसमें हो हक का नित्य 
जेनोफेनीज्‌ का उन प्राचीन बुद्धिजीबियों में स्थान है जिन्होंने हि ह 

कया, हालांकि उसका हन पाइथेगोरस की 


थी । बह नित्य तथा अपरिणामी है नहीं 
के दीच विरोध का भी 'कोई संतोषजनक समाधान नहीं का तिक जगत 
बे पाया । ४ 2 ६ 


शा।।प्रेस्तांवनों 


पार्मेनाइडीज (एथ्वाणरा०्णांत०5: 540-470 8.0.) 

पार्मेमाइडीज ऐलीटिक मत का तत्त्वज्ञाती था । उसने हेरेक्लाइटस के इस 
सिद्धांत को कि प्रत्येक वस्तु परिवतंनशील है', स्वीकार नहीं किया और कहा कि 
एक वस्तु में दो विरोधी गुणों का होना असंभव है । एक ग्रुण दूसरा ग्रुण कैसे हो 
सकता है ? कोई वस्तु 'यह है' और 'वह' दोनों ही सही नहीं हो सकते । 'है' की 
उत्पत्ति है! से ही हो सकती है । जो “वस्तु है वह वही है ।” वह अन्य नहीं हो सकती । 
इस प्रकार जो कुछ है! वह सेव 'वही' रहता है । उसमें कोई परिवतंत नहीं होता । 
पार्मेमाइडीज केवल एक ही सत्ता (फ्ेश॑०४्ठ)को स्वीकार करता है। वह सत्ता अवि- 
भाज्य एवं अपरिवतेनशील है । सत्ता में निरन्तरता होते हुए भी वह गतिहीन है क्‍्यों- 
कि जगत्‌ में कोई रिक्त स्थान नहीं है । 

पार्मेनाइडीज ने सत्‌ और विचार (बोध) में कोई भेद नहीं किया । दोनों एक 
ही हैं । जिसका बोध नहीं हो सकता उसकी सत्ता असंभव है । सत्‌ में कोई परिणाम 
नहीं होता | वह क्रिया तथा प्रतिक्रिया से परे है। सत्‌ पूर्ण नित्य और निरपेक्ष है । 
सत्‌ सदेव समरस रहता है । गति या परिवतंन भ्रांति है क्योंकि परिवतंन का अर्थ 
है असत्‌, और सत्‌ कभी असत्‌ नहीं हो सकता है। सत्‌ यदि सत्‌ में परिणित होता है 
तो यह कोई परिवतंन नहीं है और सत्‌ का असत्‌ में परिणित होना असंभव है । स्प- 
ष्टतः पार्मेनाइडीज गति या परिणाम को भ्रान्ति मानता है | इससे यह सिद्ध होता है 
कि जगत्‌ की वास्तव में कोई उत्पत्ति नहीं होती । | 

ग्रीक दर्शन में पार्मेताइडीज को विज्ञानवाद (व66०शा)) का संस्थापक माना 
जाता है। वह सत्‌ और चित्‌ को एक ही कहता है । सत्‌ विज्ञानरूप है। चह जड़ 
नहीं है क्योंकि जड़ता असत्‌ की द्योतक है । इस दष्टि से उसे अद्दे तवादी कहा जा 
सकता है । किन्तु कुछ विद्वानों का मत है वह सत्‌ को अनन्त विज्ञान और अनन्त जड़ 
का सम्मिश्रण मानता है। पार्मेनाइडीज ने इन्द्रियानुभव को निम्त स्तर पर रखा और 
परमतत्त्व को विज्ञान (चित) के साथ जोड़ा । विज्ञानस्वरूप विशुद्ध सत्ता का ज्ञान ही 
सर्वोत्तम ज्ञान है। वही जीवन को व्यवहार से परमार्थ की ओर ले जाता है । 

पार्मेमाइडीज तथा हेरेक्‍्लाइटस दोनों ने परमतत्त्व को विज्ञानस्वरूप माना हैं 
हेरेक्लाइटस ने उसे 'सावंभौम नियम' और पार्मेनाइडीज ने 'विशुद्ध सत्ता” की संज्ञा 
दी । दोनों में अन्तर यह नहीं है कि एक ने परमत्तत््व को गतिशील तथा परिणामी 
कहा और दूसरे ने अपरिवर्तंनशील तथा नित्य माना । स्पष्ठतः एक के लिए प्रमत- 
त््व 'अनित्य! और दूसरे के लिए 'नित्य' है । ही 

हेरेक्लाइटस के समान, पार्मेनाइडीज का भी आगामी दाशं निक चितन पर 
प्रभाव पड़ा । विद्वानों ने उससे यह नहीं ग्रहण किया कि परिवर्तन असंभव है, बल्कि यह 
स्वीकार किया कि परम द्रव्य अविनाशी है । स्पप्ट रूप से द्रव्य का विश्लेषण नहीं 
किया । किन्तु द्रव्य की धारणा उसके दर्शन में सन्नचिहित है । इस परम द्रव्य की 


प्रस्तावना/छ 


परिकल्पना हमें ऐसे नित्य ध्येय (500८०) के रूप मे मिलती है जिसमें अनेक 
विधेयों (९7८१॥८४०४) की विविघता है। यही उसके दर्शन का महत्त्वपूर्ण पक्ष है । 
जेनो (2070: 490-430 ) है 

वह ऐली शहर का एक राजनीतिज्न और पार्मेनाइडीज का प्रिय शिप्य था। 
जेनो ने भी गति और परिवर्तन को अस्वीकार किया | वह 'बहुत््ववाद' (2?]078॥89 ) 
का विरोधी था| एक ही सम्पूर्ण तत्त्व को विभिन्न संख्याओं में नहीं बाँटा जा सकता | 
यदि उसे बांदा जाता है तो एक ही सत्ता को ससीम और असीम कहना पड़ेगा जो 
आत्म-विरोधी होगा। यदि यह कहा जाये कि सत्ता आकाश में गतिशील है तो 
आकाश को भी किसी के अन्तर्गत मानना पड़ेगा और इस तरह सत्ता का अन्त न 
मिलने पायेगा | संक्षेप में, सत्ता में गति नहीं होती, क्योंकि सत्ता वास्तव में कहीं 
जाती नहीं । गति का न आरम्भ है, न मध्य और न अन्त । अतः गति असंभव है। 
मेलिसस (]४८॥४४४: 500-4408.0.) 

वह भी ऐलीटिक मत का दार्शनिक था। सामोस नगर में उसका जन्म हुआ । 
उसने पार्मेनाइडीज की इस बात को स्वीकार किया कि सत्ता (फ्रथ्ाए़ ) एक है । 
सत्ता की उत्पत्ति नहीं होती, क्योंकि उत्पत्ति की स्वीकारोक्ति का अर्थ होगा अ-सत्ता 
()४०7-००ं०४ ) की मान्यता । अनसत्ता से सत्ता की उत्पत्ति होना असंभव है । अत: 
नित्य है। कोई आकाश (रिक्त स्थान) नहीं है, क्योंकि अ-सत्ता नहीं 


है । चूंकि 
आकाश नरीं है इसलिये गति नहीं है । गति व होने के कारण, न संयोग है और न 
वियोग। अतः परिवर्तन भी नहीं है । गति या परिवर्नत एक भ्रान्ति है। इन्द्रिया गति 
और परिवतेन की स्थिति के सम्बन्ध मे श्रम उत्पन्न करती हैं। 


इस प्रकार मेलिसस 
से पार्मेबाइडीज के त्कों को और अधिक पुष्ट किया । 'सत्ता शब्य आकाश” का 
खण्डन करते हुए, उसने सत्‌ को अनन्त विज्ञान के रूप में 


रखा जो एक प्रकार से 
भौतिक अनन्‍्तता का विरोध है । वस्तुत: भौतिकता भी तो एक सत्र है । 
बहुतत्त्ववादी मत्त (शण्रथांधां० 5०४००) 


ऐलीटिक मत के दाशंनिकों ने गति तथा वहुतत्त्ववाद की कड़ी आलोचना की । 
लेकिन उनके विचार एम्पेडोक्लीज, अनेक्जेगोरस, हू 


यूसीपस और डेमॉक्रीट्स को 
मान्य नहीं हुए । इन विद्वानों ने अपने दाश्शंनिक विचारों को अपने ही ढंग से प्रस्तुत 
.. किया जिनका संक्षिप्त विवरण यहाँ दिया गया है । 4 
एम्पेडोक्लीज (87ए०१०८०७४; 495-435 3.८.) 
वह पश्चिमी सिसली के एक्रेग्रास नामक शहर में पैदा हुआ था। उसका पिता 
बहुत धनी तथा सामाजिक प्रेरणा देने बाला व्यक्ति था । उसका परिवार जनतंद्ध का 
. समर्थक था। एम्पेडोक्लीज धार्मिक स्वकाव का व्यक्ति था। जिसके उपदेश सुनने के 
लिए हजारों मर-नारियाँ तत्पर रहते थे । वह वक्ता, राजनीतिज्ञ ओर दाशंनिक होने 

के साथ-साथ कवि और वैद्य क्षी था। ० ५ 2३ 


5| प्रमुख पाश्चात्य दार्शनिक 


एम्पेडोक्लीज के अनुसार, इस जगत की न उत्पत्ति होती है और न विनाश । 
जगत्‌ के विभिन्न तत्त्वों में संयोग तथा वियोग चलता रहता है । तत्त्व चार होते हैं- 
पृथ्वी, अग्नि, जल, और वायु । यह चार महाभूत ही सत्‌ हैं | वे स्वतः अविनाशी 
तथा अपरिवरतेतशील हैं, किन्तु जगत्‌ की समस्त वस्तुओं के मूल कारण हैं। इनके 
संयोग से शरीर बनता है और उत्तके वियोग से शरीर का विनाश होता है । जहाँ तक 
संयोग तथा वियोग के कारणों का प्रश्न है, वह, एम्पेडोक्लीज के अनुसार, प्रेम और 
संघर्ष भें सच्निहित है जिन्हें आज क्रमश: आकर्पण तथा विरोध कहा जाता है । प्रेम 
संयोग का जनक है और विरोध वियोग का । मनुष्य इन्हीं चार तत्त्वों का एक संघात 
है। उसमें उन तत्त्वों को जानने की क्षमता होती है । 
प्रारम्भ में, ये चारों महाभूत दिव्यलोक में संयुक्त थे । जब विरोध का प्रभुत्व 
हुआ और जब उसने प्रेम पर विजय प्राप्त करली, तब इन महाभूतों का वियोग हो 
गया । उसी क्षण से सृष्टि की प्रक्रिया आरम्भ हुई | प्रलय की अवस्था में, ये चारों 
महाभूत दिव्यलोक में चले जाते हैं । इस प्रकार प्रलय और सृष्टि का क्रम चलता 
रहता है। यह स्मरण रहे कि आत्मा, परमात्मा और अदृष्ट का इस क्रम में कोई 
स्थान नहीं है । चारों महाभूत परमाणु रूप हैं । वे नित्य अविकारी तथा मौलिक हैं । 
जगत्‌ के परिवतंनों में कोई उद्दे श्य निहित नहीं है । केवल आकस्मिकता और अनि- 
वार्यता के कारण ये परिवर्तेन संभव हैं | प्रलय और सृष्टि का एक अनन्त क्रम चलता 
रहता है। जब प्रेम के कारण विभिन्न तत्त्व संगठित हो जाते हैं, संघर्ष धीरे-धीरे 
उन्हें पृथक कर देता है। लेकित्त जब संघपे उन्हें पृथक कर देता है तब प्रेम 
नहें एकल्वित कर देता है । अतएव प्रत्येक द्रव्यों का प्रत्येक संघात अस्थाई है ।। प्रेम 
और संघ, सहित केवल तत्त्व ही नित्य है। 
स्पष्टततः एम्पेडोक्लीज ने नित्य और अनित्य, स्थायित्व तथा परिवर्तन, के 
समन्वित रूप को दाशंनिक क्षेत्र में रखने का प्रयास किया । उसके दर्शन में चार 
तत्त्वों का विश्लेषण कोई नवीनता नहीं है | उनके विपय में पहले से ही कुछ न कुछ 
कहा जा चुका है। लेकिन उसकी मौलिकता इस बात में है कि उसने प्रेम और संघर्ष 
के सिद्धांतों के आधार पर “परिवरतंन' की व्याख्या प्रस्तुत की । उसने एकत्त्ववाद 
(०7०) का खण्डन किया और प्रकृति के क्रम में, प्रयोजन के स्थान में, आक- 
स्मिकता तथा अनिवाय॑ता को प्रमुख स्थान दिया। इस अर्थ में एम्पेडोक्लीज का दर्शन 
पार्मनाइडीज की तुलना में अधिक वैज्ञानिक है। 
अनेक्जगो रस (7085880०४७: 500-428 8.0. ) 
वह आयोनिया के क्लेजोमेनी नामक शहर में पैदा हुआ था। बाद में, वह 
एयेन्स में आकर वस गया था जहां पेरीक्लीज जैसे राजनीतिज्ञों के साथ उसकी 
मित्रता हो गई । कुछ समय पश्चात्‌ अनेक्जगोरस पर नास्तिकता का आरोप लगा 
दिया गया जिसके कारण उसे एथेन्स छोड़ना पड़ा और वह लेम्पसाकस में जाकर वस 


जिस्तावना/#ं 


गया । बह दार्शनिक तथा गणितज्ञ दोनों ही हे । अनेक्जुगोरस को कक 
क्लाइटस या पार्मेताइडीज की कोटि में तो नह रा सकता, पर उसका 483 
सिक महत्त्व कम नहीं है । वह प्रथम व्यक्ति था जिसने एथेन्स निवासियों का के 
परिचय कराया । यह कहने में भी वह प्रथम था कि मन शारीरिक परिवतेतों क 
कारण है। ॥॒ | 5 
अनेक्जुगोरस ने यह स्वीकार किया कि निरपेक्ष (पूर्ण ) परिवत ने अरांभव है । 
एक ग्रुण दूसरा गुण नहीं बन सकता । उसने बे सा पेक्ष कप स्वीकार किया 
उसने यह भी माना कि विभिन्न प्रकार के तत्त्वों में संयोग तथा गे होता रहता है। 
लेकिन एम्पेडोक्लीज के चार महाभूतों को ही उसने अन्तिम तत्त्व नहीं कहा । अनैक्ज- 
गोरस की दृष्टि में, द्रव्य ही नहीं हैं। ये चारों तत्त्व असंख्य द्रव्यों के मिश्रण मात्र हैं । 
ये द्रव्य मौलिक और अन्त हैं। यह विविध गुण सम्पन्न जगत्‌ केवल चार तत्त्वों के 
भाधार पर विश्लेषित नहीं किया जा सकता । हर एक द्रव्य के असंख्य परमाणु 
(5४०7५) हैं जिनके आधार पर जग्रत्‌ की समस्त वस्तुओं, रंगों, गुणों, आदि की 
अभिव्यक्ति होती है । इन परमाणुओं में गुणात्मक भेद होता है । 
सापेक्ष गति (परिवत्तंत) के सम्बन्ध में अनेवजुगोरस ने स्वयं यह प्रश्व किया 
कि वह उत्पन्न कंसे होती है? उसकी यह मान्यता है कि जड़ तत्त्वों में स्वतः गति 
उत्पन्न नहीं होती | गति का कारण कोई ऐसा चेतन तत्त्व ही हो सकता है जो स्व- 
शक्तिमान हो । इसी चेतन-युकत तत्त्व को उसने 'परम विज्ञाच' ()२०प५) कहा । यह 
परम विज्ञात समस्त जगत्‌ का भ धण्ठाता तथा तत्त्वों में गति उत्पन्न करने वाला है । 
वह समस्त जगत्‌ का मूलाधार है| यही परम विज्ञान विश्व में साम्ं॑जस्थ और एक- 
रूपता उत्पन्न करता है । 
परम विज्ञान का दूसरा नाम मन! (४7०) है । मन का आधिपत्य उन 


समस्त वस्तुओं पर है जिनमें जीव हैं । मन असीस और आत्म-शासित है। वह विशुद्ध 
चेतन है । मन ही समस्त गति का कारण है । मत संत 


एकरूप है। जिस प्रकार बह 
मनुष्यों में है उसी प्रकार पशुओं में है । अन्य सभी अन्तर शारीरिक बसावरों का 
कारण है । कुछ विद्वानों की यह राय है कि अनेक्जुगोरस ने 'मन्! को दर्शन के क्षेत्र 
में प्रस्तुत अवश्य किया । किन्तु उसने उसे अधिक उपयोगी नहीं वनाया । उसमे एक 
प्रकार की यांत्रिक व्याख्या दी और जिन कारणों को वह त जान पाया, उनके स्थान 
पर सन का सहारा ले लिया, उसने किसी प्रकार के देवी हस्तक्षेप को स्वीकार नहीं 
किया । संभवतः नीति एवं धर्म के विषय में उसने विचार ही नहीं किया । जैसा कि 
उसके विरोधियों का कहना है, बह निरीश्वरवादी था । फिर भी वह जगत्‌ की 
' व्यवस्था में प्रथोजनवादी स्वरूप को मानता 


है । मन उ्हेश्यमूलक सिद्धान्त है जिसके 
. कारण जगत्‌ पूर्णतः व्यवस्थित है | मन ने ही जगत्‌-व्यवस्था का प्रारमस्मम किया । मत 
गत में व्याप्त है । आधुनिक दुष्टि से, यह कहा जा सकता है कि मन जगत से परे 


आग /प्रसुख पाश्चात्य दार्शनिक 


होते हुए भी उसमें व्याप्त है। एनेक्जुगोरस भले अपनी यांत्निक व्याख्या में सफल नहीं 
हो पाया, पर वह ग्रीक दर्शन में दार्शनिक विज्ञानवाद' के प्रमुख चितकों में से एक 
है, हालांकि यह्‌ चिज्ञानवाद भी एक खोखले चिंतन का प्रतीक है। उसमें भौतिक 
सत्‌ की उपेक्षा की गई है जो जगत्‌ का मौलिक आधार है । 
डेमॉक्रीट्स (०0००7०७: 460-370) 
एम्पेडोक्लीज तथा अनेक्जगोरस के विचारों ने डेमॉक्रीट्स के प्रमाणुवाद 
(:४०णांभा।) के लिए मार्ग प्रशस्त किया । परमाणुवाद के सिद्धास्त की स्थापना 
ल्यूसिपस और डेमॉक्रीट्स ने की पर ल्यूसिपस के बारे में कुछ ज्ञात नहीं है। संभवत: 
उसका समय 440 ई. पू. रहा होगा । कहा जाता है कि वह पार्मेताइडीज और जे नो 
से अधिक प्रभावित था । डेमॉक्रीट्स अबदेरा नामक औद्योगिक नगर में पैदा हुआ था । 
इसी शहर में ल्यूसिपस ने अपने स्कूल की स्थापना की थी । डेमॉक्रीटस ल्यूसिपस का 
ही शिष्य था। डेमॉक्रीटस ने अपने जीवन काल में अधिक भ्रमण किया । भौतिक- 
शास्त्र तथा गणित से लेकर तत्वज्ञान और नीतिशास्त्र के क्षेत्र में उसने बहुत कुछ 
लिखा । वह उच्चकोटि का गणितज्ञ था । 
डेमॉक्रीटस ने अपने पूर्ववर्ती दा्शनिकों की इस बात को स्वीकार किया कि 
सत्ता में छोटे-छोटे परमाणु होते हैं जो अपरिवतंनशील हैं । किन्तु उसमे उनमें ग्ुणा- 
त्मक भेदों को न मानकर, परिणामात्मक भेदों को स्वीकार किया । उसने कहा कि 
इस परमाणुओं में गति, संयोग तथा वियोग, प्रेम और सघण् के कारण नहीं होते । 
ये परमाणु विभिन्न गुणों के केन्द्र भी नहीं हैं । परमाणु अति सूक्ष्म होते हैं जो एक 
दूसरे से आकर, वजन, रूप आदि में भिन्न होते हैं । इन परमाणुओं (भौतिक इका- 
इयों) में गति स्वतः निहित होती है। गति उनका धर्म है । परमाणु और गति को 
अलग-अलग नहीं किया जा सकता | 
ऐलीटिक दाश॑ निकों की भांति, डेमॉक्रीटस यह मानता है कि पूर्ण परिवर्तन 
असंभव है। सत्ता मूलतः स्थाई एवं अविनाशी है, पर साथ-साथ यह भी सही है कि 
वस्तुएँ गतिशील हैं | गति या परिवर्तन के लिए रिक्त स्थान (आकाश) की आव- 
श्यकता है, परमाणु तथा आकाश दोनों ही मूल सत्ताएँ हैं। परमाणुओं की कोई 
निश्चित संख्या नहीं है । वे आकाश में असीम संख्याओं में गतिशील हैं । इस प्रकार 
परमाणुवादी आकाश ($98८०) की स्थिति को भी स्वीकार करते हैं । 
भत्येक परमाणु अति सूक्ष्म अविभाज्य इकाई (!गताशंत्रंण6 णो) है। 
सरल एवं अविनाशी है। उसमें विस्तार तो अवश्य होता है, पर वह एक भौतिक 
अविभाज्य परमाणु है अर्थात्‌ भौतिक दृष्टि से, परमाणु को अलग-अलग विभाजित 
नहीं किया जा सकता । परमाणु गणित का विन्दु नहीं है। सभी परमाणु ग्रुण में 
समान होते हैं। वे जल, चायु, पृथ्वी, अग्नि आदि नहीं हैं लेकिन सरल, सुक्ष्म, 


४ प्रस्तावना /स्या 
भौतिक इकाइयाँ हैं जो परस्पर आकार, रूप, भार, व्यवस्था और स्थिति में भिन्न 
हैं । उनकी कहीं से उत्पत्ति नहीं हुई और न किसी ने उन्हें निरमित किया है । 
इसलिए वे अपरिवर्तनशील तथा अविनाशी होते हैं । वे अततीन्द्रिय, नित्य जड़ तत्त्व 
हैं। जो कुछ वे हैं, वही हैं, वही रहे हैं और सदेव वैसे ही रहेंगे, हालांकि वैज्ञानिक 
दृष्टि से, ऐसा निष्कर्ष खरा नहीं उत्तर सकता । आज का भीतिक विज्ञान बहुत कुछ 


आगे बढ़ चुका है जिसने क्रांतिकारी गवेषणात्मक दृष्टि से, समस्त पूर्व विचारों को 
झकझोर दिया है । 


विभिन्न प्रकार की वस्तुएं भीतिक परमाणुओं से ही उत्पन्न होती हैं । 
समस्त वस्तुएं (800०8) परमाणु और आकाश के संघात हैं । उत्पत्ति का बर्थ 
संयोग! और विनाश का अर्थ 'वियोग' है । संघातों में मौलिक भिन्नता पाई जाती, 
क्योंकि उनका निर्माण विभिन्न परमाणुओं से होता है । वे एक दूसरे पर सीधे क्रिया 
प्रतिक्रिया करते हैं। यहां प्रश्त यह है कि उसमें संयोग तथा वियोग क्‍यों होता है? 
क्‍या कारण है ? डेमॉक्रीट्स के अनुसार, उनमें स्वभावत: गति होती है अर्थात्‌ उनमें 
यांत्रिक नियम होते हैं जिनके कारण उनमें गतिशीलता है। यद्यपि प्रत्येक वस्तु या 
घटना का कोई न कोई न कोई आधार अवश्य होता है | लेकिन गति का स्वतः कोई 
कारण नहीं होता उसी भांति जिस भांति परमाणुओं का कोई कारण नहीं होता । 
अतएव परमाणु तथा गति का कोई अन्तिम कारण नहीं है । उमका कोई प्रयोजन भी 
नहीं है । 
जगतू के विकास को डेमॉक्रीठ्स ने इस प्रकार विश्लेपषित किया है कि 
परमाणु भारी होते हैं और नीचे कीं ओर गिरते हैं । बड़े परमाणु अधिक वेग से 
गिरते हैं और हल्के परमाणुओं को ऊपर की ओर गतिशील होने को बाध्य कर देते 
हैं। इस क्विया से तीन गति उत्पन्न होती है जो दूर-दूर तक जाती है। फलतः 
' समान आकार और भार के परमाणु संगठित हो जाते हैं और जो अधिक भारी 
परमाणु होते हैं वे केन्द्र में रहते हैं जिनसे वायु उत्पन्न होती है । फिर जल पैदा 
होता है । तब ढोस पृथ्वी आती है ) हल्के परमाणुओं से अन्य 
भ्रकार अनेक रूप जगत्‌ उत्पन्न 
हैं) उसकी अपनी परिधि भी 


न्‍्य नक्षत्र बनते हैं । इस 
हो जाते हैं । प्रत्येक जगत्‌ का अपना एक केन्द्र होता 
होती है | कुछेक जगतों (व्यवस्थाओं < 598७7) में 
सूर्य या चांद नहीं होता । कुछ नक्षत्ष हमारी पृथ्वी से अधिक बड़े होते हैं । पृथ्वी 
भी इन्हीं नक्षत्रों में से एक है । गीली पृथ्वी से जीव उत्पन्न होता है । अग्नि के पर- 
माणु जो समस्त जीवों में संगठित हैं जीवित शरीरों को ताप प्रदान करते हैँ । 
मानव आत्माओं में भी उनका आधिक्य पाया जाता हे 
शान और मनोविज्ञान (ऋगा0ज]०१86 दा0 ?5५०४00799 ) 
डेमॉक्रीट्स के अनुसार, आत्सा भौतिक परमाणुओं से अलग तत्व नहीं है 
जात्मा परमाणुओं के विशिष्ट संयोग से उत्पन्न होती है। आत्मा भत्यक्ष एवं बुद्धि के 


धार प्रमुख पाश्चात्य दाशेनिक 


द्वारा ज्ञान प्राप्त करती है। विभिन्न प्रकार के गुण जो वस्तुओं में प्रतीत होते हैं, वे 
वास्तव में वस्तुओं में नहीं होते । वे उन परमाणुओं के संयोग के परिणाम हैं जो 
हमारी ज्ञानेन्द्रियों में ही होते हैं। परमाणुओं में स्वतः आकार, संख्या तथा परिमाण 
के अतिरिक्त अन्य गुण-झेद नहीं होते । अतः इन्द्रिय प्रत्यक्ष से हमें अच्छा ज्ञान नहीं 
मिल पाता है । प्रत्यक्ष से केवल इतना ज्ञान होता है कि वस्तुएँ हमें कैसे प्रभावित 
करती हैं । प्रत्यक्ष के द्वारा हम परमाणुओं को-ज॑से वे हैं वेसे-देख नहीं सकते । 
उनके विषय में चितन किया जा सकता है। अतः डेमॉक्रीटस के अनुसार, इन्द्रिय 
प्रत्यक्ष 'अस्पष्ट ज्ञान' है, चिंतन, जो इन्द्रिय प्रत्यक्ष से आगे बढ़ जाता है और 
प्रमाणुओं तक पहुंचता है, स्पष्ट ज्ञान' है । 

स्पष्टत: डेमॉक्रीटस उसी तरह वुद्धिवादी था जिस प्रकार अन्य ग्रीक दार्श- 
निक थे । उसने वौद्धिक चिन्तन को स्पप्ट ज्ञान कहा । लेकिन यह चिंतन इन्द्रिय 
प्रत्यक्ष से स्वतन्त्र नही है क्योंकि जहाँ इन्द्रिय प्रत्यक्ष समाप्त होता है वहां से बौद्धिक 
चितन प्रारम्भ होता है| बुद्धि आत्मा की सर्वोत्तम क्रिया है। आत्मा और बुद्धि एक 
ही हैं | बुद्धि की सर्वोत्तमता का प्रभाव डेमॉक्नीटस के नैतिक विचारों पर भी पड़ा । 
मानव आचरण का उद्देश्य कल्याण है। कल्याण से तात्पये इन्द्रिय सुख से नहीं 
है, वरन्‌ बुद्धि के समस्त अधिकरणों (ए०पाॉप०४) की संतुष्टि से है । आंतरिक 
आनन्द आत्मा की शांति, सामंजस्यता एवं निडरता पर निभेर है। जितनी ही 
इच्छाएँ कम होंगी उतनी ही निराशाएँ कम होंगी । सुखी होने का सर्वश्रेष्ठ मार्ग 
अपनी आत्मिक शक्तियों को जानना है । सुन्दर क्रियाओं के चितन से सुख भ्राप्त 
होता है । सभी सद्भुण अच्छे हैं क्योंकि उनसे आनन्द मिलता है । सदगुणों में प्रमुख 
न्याय एवं कृपालुता है। मानव को सही काम करना चाहिये, भय के कारण नहीं, 
वरन्‌ कर्तव्य की भावना से ओत-प्रोत होकर | राज्य के प्रति भी नागरिकों को 
आज्ञाकारिता दिखानी चाहिये, क्योंकि अच्छी तरह व्यवस्थित राज्य नागरिकों की 
भली-भांति सुरक्षा कर सकता है। डेसॉक्रीट्स ने एक ऐसे समाज की कल्पना की 
जिसमें सभी लोग संयम और सावधानी से जीवन-यापन करें। केवल इन्द्रिय सुखों 
में लिप्त न रहें और बौद्धिक चितन को अपना लक्ष्य बनायें | संक्षेप में, डेमॉक्रीटस 
ने अपने दर्शन में भौतिकवाद (परमाणुवाद) तथा सुखवाद (वौद्धिक आनन्द) के मध्य 
सामंजस्य स्थापित करने का प्रयास किया । 


डेमॉक्नीट्स ने अपनी परमाणुवादी व्यवस्था में देवों (0005) की सत्ता भी 
स्वीकार की | लेकिन वे परमाणुओं के ही संघात हैं । मनुष्य के समान, देव भी मरण- 
शील हैं । पर मनुष्य की तुलना में, देव अधिक शक्तिशाली होते हैं, क्योंकि उनकी 
आत्माओं में घुद्धि का आधिक्य होता है । आदमी देवों को स्वप्न आदि के माध्यम से 
जान पाता है । देव मानव व्यवस्थाओं में किसी प्रकार का हस्तक्षेप नहीं करते । अतः 


प्रस्तावना (5५ 


उनसे किसी प्रकार का भय नहीं होना चाहिए ! अन्य वस्तुओं की भांति देव भी 
परमाणुओं की गति के नियमों के अधीन होते हैं । 


डेमॉक्रीट्स और अनेक्जगोरस दोनों ही यद्यपि परमाणुवादी हैं, पर दोनीं के 
परमाणुवाद में मौलिक भिन्नताएं हैं जिन्हें यहां सरलता से समझा जा सकता हूं 7 


. अनेक्जगोरस ने उन असंख्य द्वव्यों को माना जिनमें गुणात्मक भेद होते हूँ 


ल्लक्तित डेमॉक्रीट्स ने परमाणुओं के परिमाणात्मक जेदों जैसे आकार, संख्या 
परिमाण, को ही स्वीकार किया । 


2. अनेक्‍्जगोरस के जसंख्य द्रव्य छोटे से छोटे परमाणुओं में विभक्त हो सकते हैं, 
लेकिन डेमॉक्रीटस के परमाणु सरल भौतिक इकाइयाँ हैं जो अविभाज्य हूँ । 

3. अनेक्‍्जगोरस रिक्त आकाश के विपय में कुछ नहीं कहता । चह मानता है 
कि यथार्थता प्रत्येक स्थान में गुणात्मक है; लेकिन डेमाक्रीट्स परमाणुओं 
की गतिशीलता के कारण रिक्त आकाश की वास्तविकता को स्वीकार 
करता है । 

4... अनेक्‍्जगोरस में गति को मन के सन्दर्भ में देखा, वह बात जो गतिशील द्र॒व्यों 
से अलग है, डेमॉक्रीटस ने परमाणुओं में ही गति को सन्निहित माना । 

5, 


, अतेक्जगोरस सन, को सद्दे श्य मूलक सिद्धांत कहत्ता है, डेमॉक्रीटस परमाणुओं 
# को यांत्िक नियमों के अधीन मानता है । 
सोफिस्ट्स (70० 809४8(9) 


एक अन्य नया दाशंनिक आंदोलन जिसे यूनानी दर्शन के इतिहास में महत्व- 
पूर्ण स्थान प्राप्त है सोफीमत के नाम से प्रख्यात हुआ । यद्यपि 'सोफी' शब्द का अर्थ 
विद्वान तथा. निपुण व्यक्ति! है, पर कालान्तर में व्यावसायिक अध्यापकों को सोफि- 
स्ठ्स कहा जाने लगा जिनका काम नतवयुवकों से पेसे लेकर भाषण तथा चिन्तन की 
कला में योग्य बनाकर राजनीति के लिए तैयार करना था। सोफिस्ट्स ने अपने 
दर्शन की स्थापना व्यावहारिक. उ्दे श्यों को लेकर तो की ही, साथ ही सिद्धान्तों के 

, क्षेत्र भें भी उन्होंने नवीन विचार प्रस्तुत किये ५ इस प्रकार उन्होंने विचार स्वार्तत्य 
का वत्तावरण उत्पन्न किया जो भावी दार्शनिक चिन्तन के लिए उपयुक्त 
सिद्ध हुआ । 


ज्ञान का सिद्धान्त (7८०7५ ० हा09]९086) 


सोफिस्ट्स ने जब अपने पूर्ववर्ती सभी दाशेनिकों का अध्ययन किया सो 
उन्होंने यह निष्कर्ष अवतरित किया कि कोई दो दाशंनिक कहीं पर भी एक मत 
दिखाई नहीं दिये | उनमें मतेक्य का अभाव रहा। प्रत्येक ने अपने-अपने दृष्टिकोण 
का स्पष्टीकरण किया । एक ने जल को मूल द्रव्य माना तो दूसरे ने वायु को, . 


अशं| प्रमुख पाश्चात्य दार्शनिक 


तीसरे ने अग्नि को, तो चोथे ने पृथ्वी को । किर वहुतत््ववादियों ने इन चारों द्रव्य 
को जगत्‌ का मूल कारण स्वीकार किया । किसी ने परिवर्तत को सत्य कहां पं 
किसी ने स्थायित्व को उचित माना । कुछेक ने ग्रुणात्मक भेद माने तो अच्यों मे 
परिमाणात्मक अन्तर स्वीकार किये । फलत: विश्व की उत्पत्ति एवं विकास की 
समस्या का कोई निश्चित समाधान नहीं मिल सका । 
इन्हीं अन्तविरोधों ने सोफियों को नवीन चिन्तन के लिए उत्साहित किया । 
उन्होंने कहा कि यदि जगत्‌ में कोई परिवतंन नहीं होता तो ज्ञान भी संभव नहीं हो 
सकता, क्योंकि परिवर्तत के अभाव में हम किसी वस्तु के बारे में कुछ होने की वात 
नहीं कर सकते और एक वस्तु फिर द्वसरी वस्तु भी वहीं वन सकेगी ! यदि प्रत्येक 
वस्तु निरस्तर परिवर्तनशील है तो भी ज्ञान संभव नहीं है, क्योंकि कुछ भी स्थाई 
नहीं है और स्थायित्व के अभाव में, कोई निश्चित वात कहना संभव न होगा । जिस 
सीमा तक इर्द्रियों को बाह्य वस्तुएं प्रभावित करती हैं उसी सीमा तक यदि 
हमारा ज्ञान सीमित हो तो उनके आन्तरिक स्वरूप को इन्द्रियों द्वारा वहीं जाना जा 
सकता । इन सब वातों का तात्पयं यह है कि हम विश्व के स्वरूप की समस्या का 
समाधान खोज नहीं सकते । फिर सत्रोफियों ने यह भी कहा कि यदि दाशंनिक 
समस्याओं का समाधान इन्द्रिय ज्ञान में नहीं मिल सकता तो बौद्धिक ज्ञान भी यह 
कार्य नहीं कर सकता | अतः इन्द्रिय ज्ञान की आलोचना के साथ-साथ वुद्धि-श्ञान 
भी आलोच्य है। इच्द्रिय-प्रत्यक्ष और बुद्धि दोनों ही 'सा्वभौमिक ज्ञान! देने में 
असमर्थ हैं । 
स्पष्टतः सोफिस्द्स ने सावभौ#मक ज्ञान की प्राप्ति के प्रति सन्देह प्रकट किया 
जिसके कारण ग्रीस में 'सन्देहवाद' की विचारधारा तीत्र गति से बहने लगी। 
धार्मिक अन्धविश्वास उखड़ने लगे और सामाजिक तथा नेतिक जीवन की रुढ़ियों 
पर भी आंच आने लगी । सोफियों ने प्राप्त ज्ञान की ही आलोचना नहीं की, वरन्‌ 
ज्ञाता को भी आलोच्य माना, हलाँकि ज्ञान-अ्रक्रिया में मन का महत्त्वपूर्ण स्थान है । 
उन्होंने कहा कि ज्ञान ज्ञाता विशेष पर निर्भर होता है । जो उसे सही प्रतीत ' होता 
है, वह उसके लिए सही है । उनकी दृष्टि में सत्य वस्तुगत नहीं होता । सत्य आत्म- 
गत ($00]४०४४४ ०४४४०॥) के सिवाय और कुछ नहीं है! इस सम्बन्ध में दो 
प्रमुख सोफी चिन्तकों के विचार यहाँ प्रस्तुत हैं :-- 
प्रोटागोरस (#7098ण95 : 48[-4| 8 ०) 
इनका जन्म अबदेरा में हुआ बतलाते हैं । जहां डेमॉक्रीट्स पैदा हुआ था। 
उसने दो वार एथेन्स की यात्रा की । कहा जाता है कि उस पर विधर्मी होने का 
आरोप लगाया गया, हालाकि उसने ऑन द्‌ गॉड्स” नामक पुस्तक की रचना की 
जिसके प्रारम्भ में ही उसने सिखा है कि देवों के सम्बन्ध में, यह निश्चयपूर्वक नहीं 
कहा जा सकता कि वे हैं या नहीं हैं और न यह कहा जा सकता है कि वे क्या हैं, 


प्रस्तावना/|#शां 


उनका रूप बया है, क्योंकि अनेक बातें ऐसी हैं जो निश्चित ज्ञान के मार्ग में बाधक 
हैं जैसे ज्ञाता की अस्पणष्टता और मातव जीवन की दाणिकता । 


प्रोटागोरस का यह सिद्धांत वहुत हो प्रण्यात हुआ है कि “मनुष्य ही सत्र 
पदार्थों का मानदण्ड है, उन वस्तुओं का जो हैं और उनका भी 


जो नहीं हैं ।' 
मनुष्य से प्रोटागोरस कु तात्पर्य 'सामान्य सनुप्य से नही है, बल्कि 


व्यक्तित्मनुप्य से 
है । ज्ञान के क्षेत्र में स्वयं व्यक्ति ही एक मात्न नियम हैं। इस सिद्धांत को इष्टि से 
यह कहा जा सकता है कि व्यक्तियों में जो मत भिन्नताएं मिलती हैं वे सही हैं । 
दोनों ही विरोधी मत सही हो सकते हैं क्योंकि दोनों मत्तों के अलग-अलग व्याख्याता 
हैं । दोनों ही मत समान रूप से सत्य हैं, लेकित जैसा कि प्रोटोगोरस ते कहा, उनमें 
से एक अधिक स्वाभाविक हो सकता है। उसका यह सिद्धांत निश्चय ही संशयवादी 
है । और संभवतः इन्द्रिय-प्रत्यक्ष की भ्रमोत्पादकता एवं अस्पप्टता पर आधारित है । 
जॉजियस (5०898 $ 440-380 8. ०0.) 


प्रोटागोरस के पश्चात्‌ जॉजियस बहुत ही प्रसिद्ध सोफिस्ट माना जाता है। 
वह उम्र विचार वाला व्यक्ति था । उसने कहा कि सत्य सापेक्ष होता है। निरपेक्ष 
सत्य (४0४०-७७ प्राणा॥) असंभव है । अपने तीन कथनों हारा जॉजियस ने पूर्णतः 
नकारात्मक दर्शन की ओर संकेल किया । प्रथम, कोई सत्य ही नहीं है, द्वितीय, यदि 


कोई सत्य है भी तो हम उसे जान नहीं सकते, और तृतीय, यदि जान भी लें तो 
उसे दूसरों को समझा नहीं सकते । 


यह स्पष्ट है कि सोफियों का ज्ञान-सिद्धांत नकारात्मक एवं संशयवादी है । 
लेकिन उसका भावात्मक पहलू भी है। प्रथम, उन्होंने प्लेटो के दन्द्वात्यक विचार 
और अरस्तू के तकंशास्त्न का मार्म प्रश्मस्त किया । ढितीय, उन्होंने ज्ञान के व्यावहारिक 
पक्ष का स्पष्टीकरण किया । उनके अनुसार, निरपेक्ष ज्ञान की प्राप्ति असंज्ञव है 
जो कुछ भी सापेक्ष ज्ञान व्यक्तियों द्वारा प्राप्त किया जाता है वह उनके व्यावहारिक 
जीवन को प्रभावित करता है । जच्य शब्दों में, सत्य की क्रियात्मकता तथा व्यावहा- 
रिकता जो व्यक्ति-सापेक्ष है, आज व्यावहारवादी दर्शन (?ए8१ ०६० ए।]08095ए ) 

में स्पष्टलया मिलती है। 


नेतिक दशेन (श०थ ?क्री05०एाए ) ; 


सोफिस्ट्स के उपरोफ्त प्रभाण-विचार से यह स्पष्ट है कि सार्वेभौम ज्ञान 
की प्राप्ति असम्भव है । विश्व की उत्पत्ति और विकास का सही-सही विश्लेषण 
नहीं हो सकेता । यही कारण है कि उन्होंने अपने आपको तत्वज्ञान के विवाद में न 


डालकर, व्यावहारिक जीवन को अधिक महत्त्व दिया, विशेषकर सनुष्य के आचरण 
पर, ताकि मानव समाज का कल्याण हो सके । 


एशं| प्रमुख पाश्चात्य दाश्शनिक 


तीसरे ले अग्ति को, तो चोथे ने पृथ्वी को । फिर बहुतत्त्ववादियों ने इन चारों द्वव्यों 
को जगत्‌ का मूल कारण स्वीकार किया । किसी ने परिवर्तत को सत्य कहा तो 
किसी से स्थायित्व को उचित माना । कुछेक ने युणात्मक भेद माने तो अचन्यों ने 
परिसाणात्मक अच्तर स्वीकार किये । फलतः विश्व की उत्पत्ति एवं विकास की 
समस्या का कोई निश्चित समाधान नहीं मिल सका 
इन्हीं अन्तविरोधों ने सोफियों को नवीन चिन्तन के लिए उत्साहित किया । 
उन्होंने कहा कि यदि जगत्‌ में कोई परिवर्तन नहीं होता तो ज्ञाच भी संभव नहीं हो 
सकता, क्योंकि परिवर्तेन के अभाव में हम किसी वस्तु के बारे में कुछ होने की बात 
नहीं कर सकते और एक वस्तु फिर दूसरी वस्तु भी नहीं वन सकेगी । यदि प्रत्येक 
वस्तु मिरन्तर परिवतंतशील है तो भी ज्ञान संभव नहीं है, क्योंकि कुछ भी स्थाई 
नहीं है और स्थायिस्व के अभाव में, कोई निश्चित बात कहना संभव न होगा । जिस 
सीमा तक इन्द्रियों को बाह्य वस्तुएं प्रभावित करती हैं उसी सीमा तक यदि 
हमारा ज्ञान सीमित हो तो उनके आन्तरिक स्वरूप को इन्द्रियों द्वारा नहीं जाना जा 
सकता । इन सब बातों का तात्पर्य यह है कि हम विश्व के स्वरूप की समस्या का 
समाधान खोज नहीं सकते । फिर सोफियों ने यह भी कहा कि यदि दाशेनिक 
समस्याओं का समाधान इन्द्रिय ज्ञान में नहीं मिल सकता ती बौद्धिक ज्ञान भी यह 
कार्य नहीं कर सकता । अतः इन्द्रिय ज्ञान की आलोचना के साथ-साथ बुद्धि-शान 
भी आलोच्य है। इन्द्रिय-श्रत्यक्ष और बुद्धि दोनों ही 'सावेभौमिक ज्ञान' देने में 
असमर्थ हैं । 
स्पष्ठत: सोफिस्ट्स ने सार्वभौमिक ज्ञात की प्राप्ति के प्रति सन्देह प्रकट किया 
जिसके कारण ग्रीस में 'सन्देहवाद' की विचारधारा तीज गति से बहने लगी। ' 
धामिक अन्धविश्वास उखड़ने लगे और सामाजिक तथा नैतिक जीवन की डढ़ियों 
पर भी आंच आने लगी । सोफियों ने प्राप्त ज्ञान की ही आलोचना नहीं की, वरन्‌ 
ज्ञाता को भी आलोच्य माता, हलाँकि ज्ञान-प्रक्रिया में मत का महत्त्वपूर्ण स्थान है। 
उन्होंने कहा कि ज्ञान ज्ञाता विशेष पर निर्भर होता है । जो उसे सही प्रतीत होता 
है, वह उसके लिए सही है। उन्तकी दृष्टि में सत्य वस्तुगत नहीं होता । सत्य आत्म- 
गत ($प्राशं६०४४० ०9707) के सिवाय और कुछ नहीं है। इस सम्बन्ध में दो 
प्रमुख सोफी चिस्तकों के विचार यहाँ प्रस्तुत हैं :--- 
प्रोटागोरस (ए7ण॑ब80०35 : 48-44] 8 ०) 
इनका जन्म अवदेरा में हुआ बतलाते हैं । जहां डेमॉक्रीटस पेदा हुआ था । 
उसने दो वार एथेन्स की यात्रा की । कहा जाता है कि उस पर विधर्मी होने का 
आरोप लगाया गया, हालाकि उसने ऑन द्‌ गॉड्स' नामक पुस्तक की रचना की 
जिसके प्रारम्भ में ही उसने लिखा है कि देवों के सम्बन्ध में, यह निश्चयपूर्वक नहीं 
कहा जा सकता कि वे हैं या नहीं हैं और न यह कहा जा सकता है कि वे क्‍या हैं, 


प्रस्तावना|फर 


उनका रूप कया है, क्योंकि अनेक बातें ऐसी हैं जो निश्चिम ज्ञान के मार्ग में बाधक 
हैं जेसे ज्ञाता की अस्पष्ठता और भानव जीवन की क्षणिकता । 


प्रोटागोीरस का यह सिद्धांत चहुत्त ही प्रच्यात हुआ है कि “मनुष्य ही सब्र 
पदार्थों का सानदण्ड है, उन वस्तुओं का जो हैं जौर उनका भी जो नहीं हैं ॥” 
मनुष्य से प्रोटागोरस का तात्पये 'सामान्य मनुप्य' से नहीं हे, बल्कि व्यक्ति-मनुप्य से 
है । ज्ञान के क्षेत्र में स्वयं व्यक्ति ही एक मात्र नियम है । इस सिद्धांत की इप्टि से 
यह कहा जा सकता है कि व्यक्तियों में जो मत भिन्नत्ताएँ मिलती है वे सही हैं १ 
दोनों ही विरोधी मत सही हो सकते हैं क्योंकि दोनों मतों के अलग-अलग व्याख्याता 
हैं । दोनों ही मत समान रूप से सत्य हैं, लेकिन जैसा कि प्रोटोगोरस ने कहा, उनमें 
से एक अधिक स्वाभाविक हो सकता है। उसका यह सिद्धांत निश्चय ही संशयवादी 
हैं । और संभवत: इन्द्रिय-प्रत्यक्ष की भ्रमोत्पादकता एवं अस्पप्ठता पर आधारित है। 


जॉजियस (5०४ट85 + 440-380 98, ०.) 


प्रोटागोरस के पश्चात्‌ जॉजियस बहुत ही प्रसिद्ध सोफिस्ट माना जाता है। 
वह उम्र विचार वाला व्यक्ति था। उसमे कहा कि सत्य सापेक्ष होता है। मिरपेक्ष 
सत्य (&४०४०७५७ प7०४) असंभव है। अपने तीन कथनों हारा जॉजियस ने पूर्णतत: 
तकारात्मक दर्शन की ओर संकेत किया । प्रथम, कोई सत्य ही नहों है, द्ित्तीय, यदि 


कोई सत्य है भी तो हम उसे जान नहीं सकते, और तृतीय, यदि जान भी लें तो 
उसे दूसरों को समझा नहीं सकते ) 


यह्‌ स्पष्ट हैं कि सोफियों का ज्ञान-सिद्धांत नकारात्मक एवं संशयवादी है । 
लेकिन उसका भावात्मक पहलू भी है । प्रथम, उन्होंने प्लेटो के इन्द्वात्मक विचार 
और अरस्तू के तकंशास्त्न का मार्ग प्रशस्त किया । द्वित्तीय, उन्होंने ज्ञान के व्यावहारिक 
पक्ष का स्पष्टीकरण किया । उनके अनुसार, निरपेक्ष ज्ञान की प्राप्ति असंभव है। 
जो कुछ भी सापेक्ष ज्ञत व्यक्तियों हारा प्राप्त किया जाता है वह उनके व्यावहारिक 
जीवन को प्रभावित करता है | अन्य शब्दों में, सत्य को क्रियात्मकता तथा व्यावहा- 
रिकता जो व्यक्ति-सापेक्ष है, आज व्यावहारवादी दर्शन (शिक्नष्ठाए०७० ए४०४०%४५) 
में सुपषष्टतया मिलती है । 


नेत्तिक दर्शन (४० ए।॥05०5७ ) ! 

सोफिस्ट्स के उपरोक्त प्रमाण-विचार से यह स्पष्ट है कि सार्वभौस ज्ञान 
की प्राप्ति असम्भव है । विश्व की उत्पत्ति और विकास का सही-सह्दी विप्रलेषण 
नहीं हो सकता । यही कारण है कि उत्होंने अपने कष्पको तत्वज्ञान के विवाद में कु 
डालकर, व्यावहारिक जीवन को अधिक महत्त्व दिया, विशेषकर मनुष्य के आचरण 
पर, त्ततकि मप्तव समाज का कल्याण हो सके ६ 


धञ़्त़ाप्रमुख पाश्चात्व दार्शनिक 


सोकीवाद की आत्मप्रता ($0०6०४ंशंत्रा) और सापेक्षता (१० ४४शंशा) , 
जो उसके ज्ञान सिद्धांत की मुख्य विशेषताएं हैं, सोफिस्ट्स के नीतिशास्त्र को भी 
प्रभावित करती हैं । उनके सेद्धान्तिक संशयवाद ने नैतिक संशयवाद को भी जन्म 
दिया। चूंकि सावंभौम ज्ञान असम्भव है, शुभाशुभ का सार्वभौम ज्ञान भी सम्भव 
नहीं है | ज्ञान व्यक्ति विशेष तक ही सीमित होता है। नेतिक अचन्तर्रात्मा भी एक 
व्यक्तिगत विषय है। इस प्रकार सोफिस्ट्स के नैतिक विचार उनके ज्ञान-शास्त्र की 
युक्तियों के समानान्तर हैं | यदि ज्ञान इन्द्रियाश्रित है तो नैतिकता भी भावनाश्रित है । 

सोकी दर्शन में अतिवादी नैतिक मूल्यों का प्रतिपादन प्रोटागोरस तथा जर्जि- 
यस जैसे चितकों ने नहीं किया । प्रोटागोरस का सामाजिक एवं राजनेतिक दर्शन 
ऋतिकारी नहीं था । उसने कहा कि सभी स्थापित संस्थाएं, कानून और नैतिकता, 
परम्परा मात्र हैं। सामाजिक तथा नैतिक व्यवस्था बनाये रखने के लिए, कुछ 
कानूनों और नैतिक नियमों का मानना आवश्यक है। जजियस यद्यपि उग्र विचारों 
का व्यक्ति था, लेकिन वह प्रोटागोरस के पूवे उल्लिखित विचारों से सहमत था। 
कुछ अन्य सोफियों ने जैसे पॉलस, भ्रे सीमेकस, क लिडीज, यूथीडेमस ने नैतिकता के 
प्रति नकारात्मक इष्टिकोण अपनाया, हालांकि वे नेतिक विनाशवाद के पक्ष में नहीं 
थे | उनके अनुसार, नैतिकता उन लोगों की इच्छा शक्ति का प्रतिनिधित्व करती है 
जो अपने साथियों पर अपनी मांगों को वलपूर्वक थोप सकते हैं। नैतिक नियम 
प्रकृति के प्रतिकूल होते हैं । अतः उन्होंने 'प्रकृति' और 'परम्परा' में भेद स्थापित 
किया । प्रकृति बलवान के पक्ष में होती है, जवकि नेतिकता के नियमों का सहारा 
निर्वंल ही लेता है । मूलतः: अधिकार उन्हीं के हैं जो बलवान होते हैं। अन्य सोफी 
विद्वानों के अनुसार, नैतिक नियम वर्ग-विशेष द्वारा बनाये जाते हैं जो अपने हितों 
की रक्षा करता है। संक्षेप में, शक्तिशाली व्यक्ति या व्यक्तियों का ग्रुट नेतिकता के 
नियमों का निर्धारण अपने हितों की दृष्टि से करता है । 

इसका अर्थ यह नहीं है कि सभी सोफी विद्वान ऐसा कहते हैं। कुछ विद्वान 
ऐसे भी हैं जिनका दृष्टिकोण पूर्णतः नकारात्मक नहीं हैं । अपने संशयवाद के वावजूद 
भी, उन्होंने एक प्रकार का भावात्मक इष्टिकोण प्रस्तुत किया । उनका कहना है कि 
यदि न्याय या नैतिक व्यवस्था शक्तिशाली व्यक्ति या व्यक्तियों के गुट का प्रतिनिधित्व 
करती है तो इसका तात्पयं यह कतई नहीं है कि न्याय की नंतिक धारणा का कोई 
मूल्य ही नहीं है । नीतिशास्त्न के क्षेत्र में न्याय का व्यावहारिक महत्त्व अधिक है 
जुसा कि सत्य का बौद्धिक क्षेत्र में होता है । 
सोफीवाद का महत्त्व ([णए707(४॥०९ ० 80987) 

यूनानी दर्शन के इतिहास में, सोफीवाद का अपना महत्त्व है। जैसा कि 

सिसरों ने कहा, सोफिस्ट्स दर्शन को कल्पनाओं की दुनिया से व्यावहारिक क्षेत्र में 
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उतार कर लाये। उन्होंते अपने ध्यान को मनुष्य पर केन्द्रित किया और यह माना 
कि मनुष्य का सही अध्ययन करना “मनुष्यता' है। सोफियों ने मनुष्य की 
आवश्यकताओं का दाशंनिक विवेचत किया और मनुष्य ही को सब वस्तुओं का 
मानदण्ड स्वीकार किया । सानववादी दृष्टिकोण उनके दर्शन की प्रमुख विशेषता है, 
पर उनका चिन्तन व्यक्तिवादी भावना से दूपित प्रतीत होता है । 

यह भी कहा जा सकता हैं कि सोफिसघ्ट्स ने सानवी बुद्धि के सिद्धान्त का 
सदुपयोग नहीं किया । मनुष्य मात्र में सावेभौम तत्त्वों की गवेषणा करने में वे 
बिल्कुल अस्तमर्थ रहे । उन्होंने व्यक्ति-मनुष्य को सम्पूर्ण मनुप्यता की इप्टि से नहीं 
देखा । उन्होंने मनुष्यों में भिन्नताओं की खोज अधिक की । समानताओं की खोज 
का उन्होंने प्रयास नहीं किया । उन्होंने आत्मपरता को जितना महत्त्व दिया उतना 
बस्तुपरता को नहीं । फिर भी इस प्रकार के विचार प्रस्तुत करके उन्होंने नवीन 
दाशेलिक चिन्तन को प्रेरित एवं प्रोत्साहित किया । सोफिस्ट्स द्वारा सावभौम ज्ञान 
एवं सा्वभौस नैतिकता की असंभावनाओं की मान्यता ने सुकरात जैसे व्यक्तियों को 
गम्भीर तथा व्यापक चिन्तन की ओर आक्थित किया और उन्होंने ज्ञान, नैतिकता, 
धर्म, राजनीति आदि की अस्पष्ट धारणाओं की कड़ी आलोचना करके, समस्त 
यूनानी विद्वानों को सम्पूर्ण दर्शत के नवनिर्माण की ओर आमंत्रित किया। फलतः 
दाशैनिक चित्तन के इतिहास में उत्तरोत्तर अभिवृद्धि होती गई । 


() 


अथस भाग 


सहत्वप ण॑ यूनानी दाशनिक 
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सुकर[ल 
(80ट4/९5: 470-399 8.0.) 


यूनात के महान्‌ दार्शनिक सुकरात का जन्म 470 ई. पू. एथेन्स के एक निर्धन 
परिवार में हुआ था। महत्त्वपूर्ण वाद-विवादों को लेकर विभिन्न प्रकार के विपयों 
युद्ध, राजनीति, विवाह, प्रेम, मित्रता, धमे, विज्ञान, कला, कविता, नीति और दर्शन, 
में सुकरात की गम्भीर अभिरुचि थी। शारीरिक दृष्टि से वह बड़ा ही अनाकर्पक, 
पर विद्याचुरागी था | समाज में उसका सम्मातत था । उसने घन एवं ऐश्वयं की कभी 
परवाह नहीं की। वह सदैव सादा जीवन व्यतीत करता था। लेकिन वौद्धिक ह्ष्टि 
से, वह उच्चकोटि का विद्वान तथा वाक्‌ पटु था । 
अपने आचरण में, सुकरात ने उन्हीं सदगुणों की अभिव्यक्ति की 
प्रचार करता था। वह सत्यभापी, निर्भय तथा आत्म-अनुशासित था । वह नवयुवकों 
को दाशेनिक विश्लेषण की शिक्षा देता था । धन अजित करने के लिए नहीं बल्कि 
ज्ञान के प्रसार हेतु वह ऐसा करता था। दुर्भाग्यवश उसके ही देशवासियों ने उस पर 
न'स्तिकता तथा चवयुवकों को पथ-अ्रष्ट करने का आरोप लगाया । विधिवत्‌ अभि- 
योग चलाकर, उसे मृत्यु-दण्ड दिया गया । देश के कानूनों में अटूट विश्वास करते हुए 
सुकरात ने विपपान किया और इस प्रकार उस सच्चे दार्ण निक की जीवन-लीला के 
अन्त हो गया १ सुकरात ने स्वयं कोई ग्रस्थ तहीं लिखा। उसके समस्त विचारों का 
ज्ञान प्लेटो की रचनाओं में ही मिलता है। 
दार्शनिक समस्या (9#05०ए४४०७॥ ए-6छा०फ ) 


सुकरात के पूर्व सोकीवाद (80४5७ नी 
मतावलम्धियों का कहना था कि कोई सकल कक का ! सोकी 
सावेभौम ज्ञान अप्राप्य है । मनुष्य एक दूसरे से भिन्न होते हैं। ए हाँ है अर्थात्‌ 
तो इसरे का दूसरा । एक मत उतना ही सही लगता है जितना दर 
इतना ह्ी है कि एक मत दूसरे व्द्ली तुलना में अधिक स्वाभावि >>] 


जिनका वह 


के हो सकता है, अधिक 


4| प्रमुख पाश्चात्य दाशेनिक 


सत्य नहीं । इस प्रकार सोफिस्टों ते ज्ञान तथा नैतिकता की व्यक्तिवादी परिभापायें 
दीं और कहा कि इन दोनों ही क्षेत्रों में सावंभौमिकता प्राप्त करना असंभव है। सुक- 
रात ने इन विचारों को स्वीकार नहीं किया । यह ठीक है कि लोगों में वैचारिक 
भिन्नतायें मिलती हैं, पर उनमें ऐसे तत्त्वों का अन्वेषण किया जाना चाहिए जिन पर 
हम सव एक मत हो सकें । अतएव सार्वभौम निर्णय या धारणा (००४००ए०) प्राप्त 
करना, सुकरात की दृष्टि में, दर्शन की मूल समस्या थी। विचार भिन्नताओं में भी 
एकता ढू ढ़ना संभव है । सोफीमत में सच्निहित भ्रमों का निराकरण करता, सावंभौम 
ज्ञान तथा सावंभौम नैतिकता की संभावनाओं की खोज करना, सुकरात के दाशेनिक 
इष्टिकोण का एकमात्र लक्ष्य था। वह सोफिस्टों के समान मानवतावादी तो अवश्य 
था, पर उसमें और सोकिस्टों में गहरा अन्तर था जिसका संक्षिप्त विवरण यहाँ प्रस्तुत 
है :>८ 

(]) सोफियों ने विश्व को यांत्रिक ((७८/॥थ॥०७)) माना, जबकि सुकरात ने उसे 

यंत्रवत्‌ न मानकर प्रयोजनमय (7०6०]०९००४।) माना है । 


ि 


(2) सोफियों की दृष्टि में, अच्छाई एक कला है जिसे ज्ञान-विशेष के द्वारा प्राप्त 
किया जा सकता है, जबकि सुकरात ने उसे कला न मानकर मानव प्राणी 
की एक सामान्य शक्ति माना है । 
(3) सोफियों के ज्ञान-सिद्धान्त का आधार व्यक्तिवादी है, जबकि सुकरात के अनु- 
सार ज्ञान सा्वेभौम होता है। 
(4) सोफियों ने सभी वस्तुओं का मानदण्ड मनुष्य को माना है, जबकि सुकरात ने 
वस्तुओं के मानदण्ड का निश्चय उनके प्रयोजन की इष्टि से किया । 
(5) सोफियों के अनुसार नैतिकता व्यक्तिगत है, जबकि सुकरात उसे साववभौम 
मानता है। 
' (6) सोफियों ते सामाजिक नियमों को मानवक्ृत माना है, पर सुकरात परम्परागत 


कानून को मनुष्य से ऊपर मानता था । हर मनुष्य को राज्य के कानूनों का 
पालन करना चाहिए | 
सुकराती-पद्धति (8०ठाथां० )श७४०० ) 


सामान्यतः सुकरात अपनी मित्र-मण्डली के सदस्यों के साधारण विचारों को 
किसी विपय के वाद-विवाद में लेकर चलता था । उन विचारों का देनिक समस्याओं 
से सम्बन्ध होता था। उनकी भलीभाँति परीक्षा करने के पश्चात्‌ सुकरात ऐसे निष्कर्पो 
पर पहुँचता था जहाँ उनके सही-सही आधारों का पता लग जाये और यह भी ज्ञात 
हो जाये कि उनमें किस प्रकार के उपयुक्त सुधारों की आवश्यकता है। सुकरात अपने 
मित्रों को सही विचार ग्रहण करने में सहायता ही नहीं करता था बल्कि उन्हें नवीन 
चिन्तन की ओर प्रोत्साहित भी करता था। वह ऐसे उपयुक्त व्यावहारिक उदाहरण 
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देता था कि उसके विचारों को सरलता से समझा जाए सकता था। सुकरात अपनी 
प्रश्नात्मक निपुणता के लिए बहुत ही प्रसिद्ध था ) चह सम्बन्धित समस्या के विपय 
में लोगों के विचार पूछता था । उन्हें ध्यान से सुनता था और फिर विभिन्न प्रकार 
के प्रश्त पूछता था। प्रश्तों के माध्यम के द्वारा बह उपस्थित समस्या के पीछे निहित 
गहन तथ्यों तक पहुँच जाता था । 
सुकराती-पद्धति के विभिन्न आयाम थे । वह निगमन पद्धति के आधार पर 
सामान्य परिभाषाओं का अचतरण करता था ) एक जस्थाई परिभाषा के पश्चात्‌ 
उसकी विशेष उदाहरणों की दृष्टि से परीक्षा की जाती थी । उस परिभाषा में उस् 
समय त्तक सुधार एवं परिवतेन होता रहता था जब तक कि वह संतोपजनक परिभाषा 
के रूप में स्पष्ट न हो जाये । सुकरात की पद्धति का एकमात्र उद्दे श्य विशिन्न धार- 
णाओं को स्पष्ट एवं विशिष्ट बनाना था। कभी-कभी सुकरात मूल सिद्धांतों की ध्यान 
में रखकर विचाराधीन विषयों की आलोचना और उनमें सुधार करता था । प्तामान्य 
बातों के आधार पर विशेष की परीक्षा करता था । इस प्रकार सुकरात आगमम 
पद्धति का प्रयोग भी करता था| सभी प्रकार के पदों की स्पष्ट एवं विशिष्ट परिभा- 
पायें होता आवश्यक है ताकि हम निश्चित रूप से कुछ कह सकें । 
सुकरात ने यह स्पष्ट कहा कि ज्ञान का सम्बन्ध सामान्‍य तथा विलक्षण हे है, 
न्त कि विशेष तथा आकस्मिक से । सोफी विद्वान यह वात समझाने में असमर्थ रहे । 
सुकरात के अनुसार, सार्व भोम ज्रान प्राप्त किया जा सकता है । 
सोफियों की इस बात को स्वीकार किया कि तात्विक कत्पताओं में 
सष्ट करता है यह जगत्‌ क्‍या है ? उसकी उत्पत्ति कहाँ से हुई ? जगत्‌ का अन्त कब 
होगा ? इस प्रश्नों के समाधान की ओर सुकरात ते कोई ध्यान नहीं दिया । बह तो 
सेतिक एवं व्यावहारिक मालवी समस्याओं में ही लोन रहता था । 
सुकरात का यह कोई स्पष्ट लक्ष्य नहीं था कि समस्त दाशनिक क्चिएरों को 
एक ही सिद्धांत में आवद्ध किया जाये । इसका भी स्पष्ट संकेत नहीं पिलता कि बह 
दार्शनिक जच्वेषण की पद्धति की स्थापना करना चाहता था | बह स्वर्ण अपनी पद्धति 
के प्रति जागरूक नहीं था ) लेकिन उसकी दाशैनिक चित्तत प्रक्रिया में एक निश्चित 
पद्धति के लक्षण मिलते हैं जो यहाँ प्रस्तुत हैं :-+-- 
(१) संशय की पद्धति (४८४०१ ०(€ 70०४७६) 


युकरात की पद्धति में संशयवाद (82०:6०5८७ )की प्रारम्भिकता मिलती है ! 
हर विपय के वाद-विवाद में चहु अपनी अनभिन्नता व्यक्त करता था। एक प्रकार से बह्‌ 
अपने निजी ज्ञान को छिप्रकर रखता था । स्पष्ठतः यह उसका व्य॑ग्यात्मक पण होता 
था , अस्त सें वह अपनी वोद्धिक कुशाग्रता के जाधार पर अपने को ही अधिक ज्ञानी 
सिद्ध कर देता था, यद्यपि यह उसका उरूंश्य नहीं होता था । उसकी मह व्यक्तियत 

अभिलापा नहीं थी कि बह अपने को सबसे अधिक जानी सिद्ध करे । यह तो उसकी 


लेकित सुकरात से 
व्यस्त रहता समय 
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सत्य नहीं । इस प्रकार सोफिस्टों ने ज्ञान तथा नैतिकता की व्यक्तिवादी परिभापायें 
दीं और कहा कि इन दोनों ही क्षेत्रों में सावेभौमिकता प्राप्त करता असंभव है। सुक- 
रात ने इन विचारों को स्वीकार नहीं किया । यह ठीक है कि लोगों में वैचारिक 
भिन्नतायें मिलती हैं, पर उसमें ऐसे तत्त्वों का अन्वेषण किया जाता चाहिए जित पर 
हम सव एक मत हो सकें । अतएवं सार्वभौसम निर्णय या धारणा (०णाए८्ए) पाप्त 
करता, सुकरात की दृष्टि में, दशेन की मूल समस्या थी। विचार भिन्नताओं में भी 
एकता ढू ढ़ना संभव है । सोफीमत में सन्निहित भ्रमों का निराकरण करना, सार्वभौम 
ज्ञान तथा सा्वभौम नेतिकता की संभावनाओं की खोज करता, सुकरात के दा्शतिक 
इष्टिकोण का एकमात्र लक्ष्य था। वह सोफिस्टों के समान मानवतावादी तो अवश्य 
था, पर उसमें और सोकिस्टों में गहरा अन्तर था जिसका संक्षिप्त विवरण यहाँ प्रस्तुत 
हैं :-- 

(।) सोफियों ने विश्व को यांत्िक (१४७८०॥५॥०॥] ) मात्ता, जबकि सुकरात ने उसे 

यंत्रवत्‌ न मानकर प्रयोजनमय (7 ७४८००४०४) माना है । 


(2) सोफियों की ईष्टि में, अच्छाई एक कला है जिसे ज्ञान-विशेष के द्वारा प्राप्त 
_ किया जा सकता है, जबकि सुकरात ने उसे कला न मानकर मानवे प्राणी 
की एक सामान्य शक्ति माता है । 
(3) सोफियों के ज्ञान-सिद्धान्त का आधार व्यक्तिवादी है, जबकि सुकरात के अनु- 
सार ज्ञान सा्वभौम होता है। ४ 
(4) सोफियों ने सभी वस्तुओं का मानदण्ड मनुष्य को माना है, जबकि सुकरात ने 
वस्तुओं के मानदण्ड का निश्चय उनके प्रयोजन की दृष्टि से किया । 
(5) सोफियों के अनुसार नैतिकता व्यक्तिगत है, जबकि सुकरात उसे सावंभौम 
मानता है। 
' (6) सोफियों ने सामाजिक नियमों को मानवक्ृत माना है, पर सुकरात परम्परागत 


कानून को मनुष्य से ऊपर मानता था । हर मनुष्य को राज्य के कानूनों का 
पालन करवा चाहिए। 


सुकराती-पद्धति (30थबतं० ४०००) 


सामान्यतः सुकरात अपनी सित्र-मण्डली के सदस्यों के साधारण विचारों को 
किसी विपय के वाद-विवाद में लेकर चलता था । उन विचारों का दैनिक समस्याओं 
से सम्बन्ध होता था | उनकी भलीभाति परीक्षा करने के पश्चात्‌ सुकरात ऐसे निष्कर्पो 
पर पहुंचता था जहाँ उन्तके सही-सही आधारों का पता लग जाये और यह भी ज्ञात 
हो जाये कि उनमें किस प्रकार के उपयुक्त सुधारों की आवश्यकता है। सुकरात अपने 
मित्रों को सही विचार ग्रहण करने में सहायता ही नहीं करता था वल्कि उन्‍हें नवीन 
चिन्तन की ओर प्रोत्साहित भी करता था । वह ऐसे उपयुक्त व्यावहारिक उदाहरय 
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देता था कि उसके विचारों को सरलता से समझा जा सकता था | सुकरात अपनी 
प्रश्वात्मक निपुणता के लिए बहुत ही प्रसिद्ध था । वह सम्बन्धित समस्या के विषय 
में लोगों के विचार पूछता था । उन्हें ध्यान से सुतता था और फिर विभिन्न प्रकार 
के प्रश्न पूछता था । प्रश्नों के माध्यम के द्वारा वह उपस्थित समस्या के पीछे निहित 
गहन तथ्यों तक पहुँच जाता था ॥ 
सुकराती-पद्धति के विभिन्न आयाम थे । वह निगमन पद्धति के आधार पर 
सामान्य परिभाषाओं का अवतरण करता था । एक अस्थाई परिभाषा के पश्चात्‌ 
उसकी विशेष उदाहरणों की रष्टि से परीक्षा की जाती थी । उस परिभाषा में उस 
समय तक सुधार एवं परिवरतेन होता रहता था जब तक कि वह संत्ोपजनक परिभाषा 
के रूप में स्पष्ट न हो जाये | सुकरात की पद्धति का एकमात्र उद्द श्य विभिन्न धार- 
णाओं को स्पष्ट एवं विशिष्ट बसाना था। कभी-कभी सुकरात मूल सिद्धांतों को ध्यान 
में रखकर विच्ाराधीन विषयों की आलोचना और उनमें सुधार करता था । सामास्य 
बातों के आधार पर विशेष की परीक्षा करता था । इस प्रकार सुकरात आगमन 
पद्धति का प्रयोग भी करता था । सभी प्रकार के पदों की स्पष्ट एवं विशिष्ट परिभा- 
पायें होना आवश्यक है ताकि हम मिश्चित रूप से कुछ कह सकें । 
सुकरात ने यह स्पष्ट कहा कि ज्ञान का सम्बन्ध सामान्य तथा विलक्षण से है, 
न कि विशेष तथा आकस्मिक से । सोफी विद्वान यह वात समझाने में असमर्थ रहे । 
सुकरात के अनुसार, सार्वभौम ज्ञान प्राप्त किया जा सकता है । लेकित सुकरात ने 
सोकियों की इस बात्त को स्वीकार किया कि तात्विक कल्पनाओं में व्यस्त रहना समय 
नष्ट करना है । यह जगद्‌ क्‍या है ? उसकी उत्पत्ति कहाँ से हुई ? जगत्‌ का अन्त कब 
होगा ? इन प्रश्नों के समाधाव की ओर सुकरात ते कोई ध्यान नहीं दिया । बह तो 
नेतिक एवं व्यावहारिक मानवी समस्याओं में ही लीन रहता था । 
सुकरात का यह कोई स्पष्ट लक्ष्य नहीं था कि समस्त दाश निक बिचारों को 
एक ही सिर्धांत में आबद्ध किया जाये । इसका भी स्पष्ट संकेत नहीं मिलता कि वह 
दाशंनिक अस्वेषण की पद्धति की स्थापत्ता करना चाहता था । वह स्वयं मपनी पद्धति 


के प्रति जागरूक नहीं था। लेकित उसकी दार्शनिक चिन्तन प्रक्रिया में एक निश्चित 
पद्धति के लक्षण मिलते हैं जो यहाँ प्रस्तुत हैं :-- 


() संशय की पद्धति (४६४०० 67 79090६) 


सुकरात की पद्धति में संशववाद (3०७७ध॑०४४ए४) की प्रारम्भिकता मिलती है । 
हर विपय के वाद-विवाद में वह अपनी अनभिज्ञता व्यक्त करता था। एक प्रकार से चंह्ू 
अपने निजी ज्ञान को छियाकर रखता था | स्पष्टतः यह उसका व्यंग्यात्मक प्र होता 


था , अस्त सें वह अपनी बौद्धिक कुशाग्रता के आधार पर अपने को ही अधिक ज्ञानी 
सिद्ध कर देता था, यद्यपि यह उसका उद्द श्य नहीं होता था । उसकी यह व्यक्तिगत 
अभिलापा नहीं थी कि वह अपने को सत्रसे अधिक ज्ञानी सिद्ध करे । यह तो उसकी 
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सत्य नहीं । इस प्रकार सोफिस्टों ने ज्ञान तथा नैतिकता की व्यक्तिवादी परिभापायें 
दीं और कहा कि इन दोनों ही क्षेत्रों में सावंभौमिकता प्राप्त करना असंभव है। सुके- 
रात ते इत विचारों को स्वीकार नहीं किया । यह ठीक है कि लोगों में वेचारिक 
भिन्नतायें मिलती हैं, पर उनमें ऐसे तत्त्वों का अन्वेषण किया जाना चाहिए जिन पर 
हम सव एक मत हो सकें । अतएव सार्वभौस निर्णय या धारणा (०००८८/०() प्राप्त 
करना, सुकरात की दृष्टि में, दशंन की मूल समस्या थी। विचार भिन्नताओं में भी 
एकता ढू ढ़ता संभव है । सोफीमत में सस्निहित भ्रमों का निराकरण करना, सावेभौम 
ज्ञान तथा सार्वभौम नैतिकता की संभावनवाओं की खोज करना, सुकरात के दाशेनिक 
इृष्टिकोण का एकमात्र लक्ष्य था। वह सोफिस्टों के समान मानवतावादी तो अवश्य 
था, पर उसमें और सोकिस्टों में गहरा अन्तर था जिसका संक्षिप्त विवरण यहाँ प्रस्तुत 
है :-- 

(१) सोफियों ने विश्व को यांत्रिक (१४०८॥४॥४०७)) माना, जबकि सुकरात ते उसे 

यंत्रवत्‌ न मानकर प्रयोजनमय (7७०००ढ४००७) माना है । 


(2) सोफियों की दृष्टि में, अच्छाई एक कला है जिसे ज्ञान-विशेष के द्वारा ग्राप्त 
. किया जा सकता है, जबकि सुकरात ने उसे कला न मानकर मानव प्राणी 

की एक सामान्य शक्ति माना है। 

(3) सोफियों के ज्ञान-सिद्धान्त का आधार व्यक्तिवादी है, जबकि सुकरात के अनु- 
सार ज्ञान सावेभौम होता है। | 

(4) सोफियों ने सभी वस्तुओं का मानदण्ड मनुष्य को माना है, जबकि सुकरात ने 
वस्तुओं के मात्दण्ड का निश्चय उनके प्रयोजन की दृष्टि से किया | | 

(5) सोफियों के अनुसार नैतिकता व्यक्तिगत है, जबकि सुकरात उसे सा्वेभौम 
मानता है। 

' (6) सोफियों ते सामाजिक नियमों को मानवक्ृत माना है, पर सुकरात परम्परागत 
कानून को मनुष्य से ऊपर मानता था । हर मनुष्य को राज्य के कानूनों का 
पालन करता चाहिए । 

सुकराती-पद्धति ($0ल४ं० (०॥ा०० ) 


सामान्यतः सुकरात अपनी मित्न-मण्डली के सदस्यों के साधारण विचारों को 
किसी विपय के वाद-विवाद में लेकर चलता था । उन बिचारों का दैनिक समस्याओं 
से सम्बन्ध होता था | उनको भलीभाँति परीक्षा करने के पश्चात्‌ सुकरात ऐसे निष्कर्षों 
पर पहुँचता था जहाँ उनके सही-सही आधारों का पता लग जाये. और यह भी ज्ञार्त 
हो जाये कि उनमें किस प्रकार के उपयुक्त सुधारों की आवश्यकता है। सुकरात अपने 
मित्रों को सही विचार ग्रहण करने में सहायता ही नहीं करता था वल्कि उन्हें ववीन 
चिन्तन की ओर प्रोत्साहित भी करता था । वह ऐसे उपयुक्त व्यावहारिक उदरहिरएं 


सुकरात |5 


देता था कि उसके विचारों को सरलता से समझा जा सकता था। सुकरात अपनी 
प्रश्तात्मक निपुणता के लिए बहुत ही प्रसिद्ध था ! वह सम्बन्धित समस्या के विपय 
में लोगों के विचार पूछता था । उन्हें ध्याव से सुनता था और फिर विभिन्न प्रकार 
के प्रश्त पूछता था ! प्रश्वों के माध्यम के द्वारा वह उपस्थित समस्या के पीछे निहित 
गहन तथ्यों तक पहुँच जाता था । 

सुकराती-पद्धति के विभिन्न आयाम थे ) वह निगमन पद्धति के आधार पर 
सामान्य परिन्चाषाओं का अवत्तरण करता था । एक अस्थाई परिभाषा के पश्चात 
उसकी विशेष उदाहरणों की दृष्टि से परीक्षा की जाती थी । उस परिभाषा में उस 
समय तक सुधार एवं परिवत्तेन होता रहता था जब तक कि वह संत्तीपजनक परिभाषा 
के रूप में स्पष्ट न हो जाये । सुकरात की पद्धति का एकमात्र उड़ श्य विधिन्न धार- 
णाओं को स्पष्ट एवं विशिष्ट बनाना था। कभी-कभी सुकरात मूल सिद्धांतों को ध्यान 
में रखकर विचाराधीन विपयों की आलोचना और उनमें सुधार करता था । सामान्य 
बातों के आधार पर विशेष की परीक्षा करता था । इस प्रकार सुकेरात आगमन 
पद्धति का प्रयोग भी करता था। सभी प्रकार के पदों की स्पष्ट एवं विशिष्ट परिभा- 
पायें होना आवश्यक है ताकि हम निश्चित रूप से कुछ कह सके । 

सुकरात ने यह स्पष्ड कहा कि ज्ञात का सम्बन्ध सामान्य तथा विज्नक्षण छे है, 
न कि विशेष तथा आकस्मिक से ) सोफी विद्वान यह वात समझाने में असमर्थ रहे । 
सुकरात के अनुसार, सावनौम ज्ञान घाप्त किया जा सकता है । लेकिन सुकरात में 
सोफियों को इस बात को स्वीकार किया कि तात्विक कल्पनाओं में व्यस्त रहना समय 
तष्ट करना है | यह जमत्‌ क्या है ? उसकी उत्पत्ति कहाँ से हुई ? जगत्‌ का अच्त कब 
होगा ? इन प्रश्नों के समाधान को ओर सुकरात ने कोई ध्यान नहीं दिया । वह तो 
नेतिक एवं व्यावहारिक भानवी समस्याओं में ही लीन रहता था । 

सूकरात का यह कीई स्पष्ट लक्ष्य नहीं था कि समस्त दाशेनिक विचारों करी 
एक ही सिद्धांत में आबद्ध किया जाये । इसका भी स्पष्ट संकेत नहीं सिलता कि चहू 
दार्शेनिक अन्वेषण की पद्धति की स्थापना करना चाहता था । वह स्व॒र्य मपनी पद्धति 


के प्रति जागरूक नहीं था। लेकिन उत्तकी दार्शनिक चित्तन प्रक्षिया में एक निश्चित 
पद्धति के लक्षण मिलते हैं जो यहाँ प्रस्तुत हैं :--- 
(4] संशय की पद्धक्ति(१४९४४०४ ०६ 79०0४६४) 


सुकरात को पद्धति में संशववाद (8००7धं०४४ ) की प्र(रस्थ्िकला मिलती है । 
हर विपय के बाद-विवाद में वह अपनो अनभिज्ञता व्यक्त करता था। एक प्रकार से चह 
अपने लिजी ज्ञान को छित्राकर रखता था | स्पष्टतः यह उसका व्यंग्यात्मक पग होता 
था , अन्त में वह अपनी बौद्धिक कुशाग्रता के आधार पर अपने को ही अधिक ज्ञानी 
सिद्ध कर देता ५ यद्यपि यह उसका उर्दँ श्य नहीं होता था । उसकी यह व्यक्तिगत 
अभिलाया नहीं थी कि वह अपने को सबसे अधिक ज्ञानी सिद्ध करे । यह धो उसकी 


युकरात [7 
अनेक घटनाओं और तथ्यों को संकलित करता, तब उनमें से सामान्‍य विशेषताओं वाले 
तथ्यों को पृथक कर लेता था अर्थात्‌ विशेष तथ्यों के आधार पर वह सामान्य परि- 
भाषाओं की परीक्षा करता था । सुकरात उन्हें व्यवहार एवं अनुभव की इृप्टि से भी 
जांचता था। विशेष तथ्यों की सामान्य अभिव्यक्ति को वह गावश्यक मानता था इस 
प्रकार सुकरात में आगमनात्मक पद्धति का अनुसरण भी किया । 

(5) निगसनात्सक (2०40०४४४) 


सुकरात के दार्शतिक चिन्तन में निगमनात्मक विधि भी मिलती है । जो 
परिभाषाएँ बनाई जाती थीं, उनके निष्कर्पो तथा परिणामों को धटाकर 'नी निरीक्षण 
किया जाता था ) सामान्य की पुष्टि के लिये, विशेष तथ्यों का होना आवश्यक समझा 
जाता था ताकि सामान्य परिभाषाओं था अवधारणाओं को निराधार तथा खोखला 
न कहा जा सके । सुकरात का विचार था कि पूर्ण संत्तोप के लिए, किसी भी परि- 
भाषा का आगमन एवं निगमन दोनों प्रकार से सत्यापन करता अति आवश्यक है । 
सुकरात ने ज्ञान प्राप्ति में दोनों पद्धतियों का प्रयोग किया । सभी मनुष्य मरणशील 
हैं --इस तथ्य की परीक्षा दोनों विधियों के आधार पर की जाती ताकि अनुभव एवं 
चिन्तन दोनों के द्वारा सही-सदी सत्यापन सम्भव हो सके और सभी प्रकार का संशय 
समाप्त हो जाये । 

दर्शन के इतिहास में, सुकरात की पद्धति गवेषणात्मक प्रगति के लिए महत्त्व- 
पूर्ण सिद्ध हुईं । उसके पश्चात्‌ आने वाले अनेक विचारकों ने उससे लाभ उठाया । 
प्लेटो की 'इच्हात्पक पद्धति' सुकरात के चिल्तन का ही एक परिणाम था और अरस्तू 
को भी अपनी दार्शनिक मान्यताओं को विर्धारित करने में सुकराती-पद्धति से प्रेरणा 
मिली । आधुनिक युग में, सम्भवत: देकाते ने भी सुकरात की सन्देहात्मक विधि से 


बहुत कुछ सीखा । इस प्रकार सुकरात का दाशेविक प्रभाव भावी चिन्तन पर पड़ा 
जो व्यवस्थित ज्ञान के लिए ला/भप्रद सिद्ध हुआ । 


जान का सिद्धान्त "(796०५ ० ग०एश८१86) 

सुकरात का ज्ञान सम्बन्धी सिर्दधात सोफियों की ज्ञान मीमांसा के प्रति एक 
प्रतिक्रिया के रूप में सामने जाया । सोफियों के जनुसार, ज्ञान प्रत्यक्ष पर आधारित 
होता है । ध्रत्येक व्यक्ति का अपना निजी ज्ञान होता है और ज्ञान का निर्धारण वस्तु 
से नहीं बल्कि व्यक्ति की ज्ञानेन्द्रियों द्वारा होता है । सोफियों की हष्टि से ज्ञान सावे- 
भोम नहीं होता, व्यक्तिगत एवं विशेष होता है । सुकरात इस मत से सहमत नहीं 
हुआ | वह चस्तुनिष्ठ तथा सावेभौम (098४०४४४ ४७९ एए७३७॥) ज्ञान की स्था- 
पना में व्यस्त रहा । उसका ज्ञान का सिद्धान्त तर्क एवं विश्लेषण पर आधारित है। 
डसके अनुसार, समस्त ज्ञान प्रयत्नों दर प्रप्प्त क्लान हीता है) सुकरात ने इन्द्रिया- 


नुभव [90086 ७फुधांशा८८) को नकारा नहीं, बल्कि यह कहा कि प्रत्यक्ष सार्व भोम 
ज्ञान की प्राप्ति में महत्त्वपूर्ण योगदान करता है । 


6|प्रमुख पाश्चात्य दाशनिक 


पद्धति का परिणाम होता था । अन्य विद्वानों की बातों को भी वह सुनता और 
स्वीकार करता था । सुकरात की पद्धति को सन्देह्ात्मक कहा जाता है, किन्तु उसकी 
पद्धति सोफिस्टों की संशयात्मक पद्धति से भिन्न है। सोफियों का सशय निश्चित एवं 
स्थाई था,.जबकि सुकरात का संशय प्रयो जनमय एवं अस्थाई था | वह अपने विवेचन 
को सन्‍्देह से प्रारम्भ अवश्य करता था, पर वह अपने विश्लेषण के अन्त में उसका 
ही निवारण करता था । सुकरात का प्रारस्मिक संशयवाद जान के अनुसरण मे महत्त्व- 
पूर्ण सिद्ध हुआ । इस प्रकार सन्देह सुकरात के लिये, एक साधन मात्र था । 
(2) संवादात्मक या बाद-विवादात्मक ((:०7एथ:5७६074] ) 
सुकरात की पद्धति में संवादात्मक पक्ष व्यापक रूप से मिलता हैं। वह पारस्प- 
रिक संवादों को बहुत उपयुक्त समझता था। सामान्य बातचीत द्वारा सत्यान्वेषण करता 
वह अधिक सुविधाजनक मानता था । सुकरात का यह रढ़ विश्वास था कि मनुष्यों 
में बिचार भिन्नतायें होते हुये भी उनमें ऐसी सामान्य बातों को दू ढ़ा जा सकता है 
जिन पर सब एकमत हो सकें । मित्रमण्डली के सदस्यों की बातें, विशेषकर प्रश्न-उत्तर 
के रूप में, बड़ी रोचक होती थीं । साथ-साथ उनसे धारणाओं का अवतरण भी 
संभव हो जाता था । प्रस्तुत वियय पर विद्वान मण्डली में से कोई एक सदस्य अपनी 
घारणा वताकर संवाद प्रारम्भ करता था। सुकरात उसकी गम्भीर आलोचना करता 
और करवाता था। फलत: एक स्पष्ट धारणा की स्थापना संभव हो जाती थी । इस 
प्रकार सुकरात विवादों एवं प्रश्तोत्तरों द्वारा अन्ीष्ट निष्कर्प पर पहुँच जाता था। 
निश्चय ही यह एक ऐसी बौद्धिक कला थी जिसके द्वारा विभिन्न प्रकार के दार्शनिक 
विचारों की उत्पत्ति होती थी। संवादात्मक पद्धति द्वारा ज्ञान की रचना नहीं होती, 
केवल अस्पष्ट एवं अविकसित ज्ञान को स्पष्ट एवं विशिष्ट बनाती है । 
(3) अवधारणात्मक एवं परिभाषात्मक ((०7८८एपएकक 390 ॥060#0७ ) 
सुकरात की पद्धति अवधारणात्मक तथा परिभापात्मक भी है । वह वाद- 
विवाद के समय धारणाओं का सृजन करता था और विभिन्न पदों जैसे न्याय, साहस, 
ईमानदारी, दया, की परिभापाएं निश्चित करता था । परिभाषाओं से ही यद्यपि जान 
नहीं बनता, लेकिन सुकरसत का यह दृढ़ विश्वास था कि सुक्ष्म तथा सही परिभाषाएं 
ज्ञान के लिए आवश्यक हैं । ये परिभायाएँ ही अवधारणाओं का दूसरा नाम है । परि- 
भाषाओं से ही सार्वभौम ज्ञान प्रारम्भ होता है जिसे अवधारणाओं में आवद्ध किया 
जाता है। वस्तु या विपय के सामान्य गुणों के आधार पर अवधारणाओं को निर्मित 
किया जाता है | ये अवधारणाएँ सार्वभौस, निश्चित एवं विशिष्ट होती हैं । 
(4) अनुभवःतत्मक या आगमनात्मक (सिवरफ़रफ्रोट्दो 0 |50८४४७) 
सुकरात की पद्धत्ति व्यावहारिक या आनमनात्मक हैं । उसकी पद्धति का 
सीधा सम्बन्ध देन्निक जीवन के अनुभवों से होता था । वह॒ समस्या से सम्बन्धित्त 


सुकरात/7 
अनेक घटताओं और तथ्यों को संकलित करता, तब उनमें से सामान्य विशेषताओं वाले 
तथ्यों को पृथक कर लेता था अर्थात्‌ विशेष तथ्यों के आधार पर बह सामान्य परि- 
भाषाओं की परीक्षा करता था । सुकरात उन्हें व्यवहार एवं अनुभव की हृप्टि से भी 
जांचता था। विशेष तथ्यों की सामान्य अभिव्यक्ति को चहु जावश्यक मानता था इस 
प्रकार सुकरात ने आगमनात्मक पद्धति का अनुसरण भी किया । 

(5) लिशससात्सक (॥2880०४४७) 


करात के दार्शनिक चित्तन में विग्मवात्मक विधि भी मिलती हैँ । जो 
परिभापाएँ बनाई जाती थीं, उतके निष्कर्पों तथा परिणामों को घटाकर भी निरीक्षण 
किया जाता था । सामान्य की पुष्टि के लिये, विणेष तथ्यों का होना आवश्यक समझा 
जाता था ताकि सामान्‍य परिभाषाओं या अवधारणाओं को निराधार तथा खोखला 
न कहा जा सके । सुकरात का विचार था कि पूर्ण संतोष के लिए, किसी भी पररि- 
जापा का आगमन एवं निगमन दोनों प्रकार से सत्यापन करना अति आवश्यक हैं | 
सुकरात ने आन आप्ति में दोनों पद्धतियों का प्रयोग किया । सभी मनुष्य मरणशील 
हैं --इस तथ्य की परीक्षा दोनों विधियों के आधार पर की जाती ताकि अनुभव एवं 
चित्तन दोनों के द्वारा सही-सदढी सत्यापन सम्भव हो सके और सभी प्रकार का यंशय 
समाप्त हो जाये । 

दर्णेत के इतिहास में, सुकरात की पद्धति गवेवणात्मक प्रगति के लिए महत्त्व- 
पूर्ण घिद्ध हुई । उसके पश्चात्‌ आने वाले अनेक विचारकों दे उससे लाभ उठाया। 
प्लेठो की 'दच्दात्मक पद्धति' सुकरात के चित्तत का ही एक परिणाम था और अरस्तू 
को भी अपनी दार्शनिक मान्यताओं को निर्धारित करने में सुकराती-पद्धति से प्रेरणा 
मिली । आधुनिक युग में, सम्भवतः देकात॑ ने भी सुकरात की सन्देहात्मक विधि से 


बहुत कुछ सीखा । इस प्रकार सुकरात का दाशंनिक प्रभाव भावी चिन्तन पर पड़ा 
जो व्यवस्थित ज्ञान के लिए लाभप्रद सिद्ध हुआ ) 


शान का सिद्धान्त * (76०५ ० छगएए०१४०) 

सुकरात का ज्ञान सम्बन्धी सिद्धांत सोफियों की ज्ञान मीमांसा के प्रति एक 
अतिक्रिया के रूप में सामने आया । सीफियों के अनुसार, ज्ञान प्रत्यक्ष पर आधाररिलद 
हीता है। प्रत्येक व्यक्ति का अपना निजी ज्ञान होता है और ज्ञान का निर्धारण वस्तु 
से नहीं बल्कि व्यक्ति को ज्ञानेन्द्रियों द्वारा होता है । सोफियों की इष्टि से ज्ञान सांचें- 
भौम नहीं होता, व्यक्तिगत एवं विशेष होता है ! सुकरात इस मत से सहमत नहीं 
हुआ । वह वस्तुनिष्ठ तथा सार्वभौम (0४8०४ ४८ ध्यव एशण्टाइछ ) ज्ञान को स्था- 
पना में व्यस्त रहा ) उसका ज्ञान का सिद्धान्त तक॑ एवं विश्लेषण पर आधारित है। 
उसके अनुसार, समस्त शान श्रयत्तों द्वारा प्राप्त ज्ञान होता है। सुकरात ने इन्दिया- 


नुभव (96050 ४४9८४९॥००) को सकारा नहीं, वल्कि यह कहा कि प्रत्यक्ष सार्वभौम 
ज्ञान को प्राप्ति में महत्ववू्ं योगदान करता है । 
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सुकरात का सार्वभौम ज्ञान का सिद्धान्त मात्र वस्तु-ज्ञान विषयक नहीं है । 
उसने अपने नेतिक सिद्धांत को भी ज्ञान पर आधारित बतलाया । ज्ञान के व्यावहा- 
रिक पक्ष को भी उसने सामने रखा । ज्ञान तथा व्यावहारिक जीवन में एकरूपता 
होनी चाहिये अस्यथा किसी ज्ञान के आधार पर आचरण करना सम्भव नहीं हो 
पायेगा । साथ ही सुकरात ने सही-सही ज्ञान के लिए परिभाषाओं को आवश्यक बत- 
लाया जिनका सीधा सम्बन्ध प्रयत्नों से होता है। प्रत्ययों का निर्माण वह चिन्तन की 
आगमन पद्धति द्वारा करता था । एक प्रकार की अनेक वस्तुओं के अवलोकन द्वारा 
उनके सामान्य गुणों को ज्ञात करना और उन्हीं सामान्य गुणों के समन्वित अमूते रूप. 
को प्रत्यय की संज्ञा वह दिया करता था | इस प्रकार सुकरात ने जीवन भर विभिन्न 
प्रत्ययों को निर्मित करने का काये किया ताकि सावभौम ज्ञान स्पष्ठ एवं विशिष्ट 
वन सके । संक्षेप में, सुकरात के अनुसार, ज्ञान सावंभौम होता है, न कि विशेष 
तथा आकस्मिक । 
सुकरात के ज्ञान सिद्धात में तर्क और परिभापा का महत्त्वपूर्ण स्थान है 
सोफियों के मतानुसार, इन्द्रिय-प्रत्यक्ष ($श56 एथा८०००७०॥) ही ज्ञान प्राप्ति का 
एक मात्र साधन है। लेकिन सुकरात को इष्टि से, वास्तविक ज्ञान प्राप्त करने के 
लिए तक अत्यावश्यक है। वह ज्ञान की सा्वभौम मानता है। इसलिये सार्वभशौमिकता 
के गुण को प्राप्त करने के लिये सुकरात ने ज्ञान को तके पर आधारित बनाया। तर्क 
से उसका तात्पय॑ बुद्धि से था । बुद्धि द्वारा विभिन्न व्यक्ति सामान्य निष्कर्ष निकाल 
सकते हैं । विचार भिन्नताओं में भी एकता सम्भव है । अतः ज्ञात की वस्तुनिष्ठता 
एवं सार्वभौमिकता प्रमाणित करने के लिये तकं-बुद्धि अनिवार्य है । सामान्यतः सभी 
मानव प्राणियों में बुद्धि परिभाषाओं को सम्भव बनाने में सक्षम है और ज्ञान की 
सार्वभौमिकता एवं प्रामाणिकता की प्रक्रिया में सुकरात ने परिभाषाओं को बड़ा मह- 
तत्व दिया । परिभाषाओं के आधार पर ही निश्चित ज्ञान प्राप्त हो सकता है | परि- 
भाषाएं वास्तव में प्रयत्नों का प्रारम्भिक रूप हैं । ये सत्य एवं यथार्थ हैं जिनके 
बिना सावेभौम ज्ञान सम्भव नहीं हो सकता । 
सुकरात के ज्ञान सिद्धांत की एक और विशेषता यह है कि ज्ञान और सद्गुण 
(#४०ए]०१४९ 2१7 ए/076) में घनिष्ठ सम्बन्ध है । सुकरात ज्ञान को जीवन के 
लिये उपयोगी बनाने के पक्ष में था । उसके अनुसार मानव-जीवन का परम उद्दृ श्य 
सद्गुणी होना अर्थात्‌ नैतिक जीवन व्यत्तीत करता है, सुकरात ने ज्ञान को ही सद॒गुण 
माना । अतः उसकी दृष्टि से, .केवल ज्ञानी व्यक्ति क्रा जीवन. श्रेष्ठ जीवन होता है । 
ज्ञानं और संदेगुण एक दूंसरे से अपूथक्‌ हैं - इसलिए केवल ज्ञानी व्यक्ति. ही उचित, 
अच्छा या शुभ कार्य कर सकता है । जिस व्यक्ति को उचित-अनुचित, अच्छा चुरा 
या शुभाशुभ का ज्ञान ही न हो, वह नतिक कार्य कंसे कर सकता है ? अज्ञान अनु- 
चित कार्यो की ओर ले जाने वाला होता है । सुकरात के अनुसार, अशुभ कार्यों 


सुकरात [9 


का कारण सदैव ही अज्ञान होता है। व्यक्ति यह जानते हुए कि यह्‌ कार्य बुरा है, उसे 
नहीं करेगा । प्रत्येक मनुष्य आनन्द चाहता है और आनन्द सदेव शुभ कर्मो से ही 
सिलता हैं। अतः यदि मसुष्य को उचित या शुभ का ज्ञान है तो बह निश्चित रूप 
से उचित कार्य ही करेगा | शुभ कमे करने के पूर्व शुभ का ज्ञान अत्यावश्यक है । 
इस प्रकार सुकरात मे अपने ज्ञान-सिद्धात्त को न केवल तक से जोड़ा, चल्कि ड्से 
शुभ काये की अनिवार्य शर्ते बतलाया । च्यायप्रिय समाज ज्ञान एवं संदुयुण का हा 
परिणाम होता है ! सदु-कर्म करते की दिशा में, ज्ञान एकमात्र पथ-प्रद्शक है । 
मैतिक दर्शन (४०:श ?०४०705 ) 

सोफिस्टों की गम्भीर आलोचना के पश्चात्‌ सुकरात को यह विश्वास हो 
गया कि युक्ति-युक्त चिन्तन तथा सार्वभौस ज्ञान सम्भव है। उसने नेतिक समस्या के 


निराकरण हेतु बौद्धिक आधार को दूढने का प्रयास किया। कुछ विद्वानों ने नेतिकता 


को परम्परा या लोकचलन कहा । अच्यों ते यह मान लिया कि, नैतिकता जिसकी 
लाठी उसकी भैंस कहावत के समान है अर्थात्‌ शक्तिशाली व्यक्ति या व्यक्तियों के गुट 
द्वारा निर्धारित मियम ही नैतिकता के आधार हैं। सुकरात ने इन विचारों को 
स्वीकार नहीं किया । उसके अनुसार, नैतिकता का कोई वौद्धिक आधार होना 
चाहिए । सुकरात ने सोफियों के इस कथन को स्वीकार नहीं किया कि “जो कुछ 
व्यक्ति को संतुष्ट करे वह उसके लिए नैतिक है ।” व्यक्ति समस्त वस्तुओं का मान- 
दण्ड नहीं हो सकता । अतएुव सुकरात ने उनके इस निष्कर्ष को भी नहीं मात्ता कि 
सार्वभौम नैतिकता असम्भव है। सार्वभौम ज्ञान जब सम्भव है तो सार्वभौम नैतिकता 
भी सम्भव है, क्योंकि ज्ञान और वैतिकता में घनिष्ठ सम्बन्ध हैं। इसलिए उसकी 


नैतिक मान्यताओं को ज्ञान-घूलक वैतिक माच्यतायें कहा जाता है। छुकरात के तैतिक 
दर्शन की निम्नलिखित माम्यतायें हैं :-- 


() न सर्वोत्तम शुभ है (70709]60828 35 6 9ांह्ला८४/ (0000) 
बह परम शुभ क्‍या हैं जिनके आधार पर सव कुछ शुभ होता है ? सुकरात 
के अनुसार, ''ज्ञान ही सर्वोत्तम शुभ है ।' उसके नैतिक दर्शन का मूल मन्त्र इस कथन 
में निहित है कि 'ज्ञान ही सदगुण है',(7॥09]०(6 5 ५॥70८)।स्पष्ट तथा युक्ति- 
युवत चिन्तन द्वारा प्राप्त ज्ञान समस्त बुराइयों का एक मात्न उपचार है । किसी 
वायुयान को संचालित करने के लिए यह आवश्यक है कि उसकी यांत्रिक व्यवस्था 
का ज्ञान संचालक को हो, अथवा राज्य का शासन चलाने के लिए राजनेता को राज्य 
के कार्यो एवं उद्दें श्यों का ज्ञान होता आवश्यक है । इस तरह जब तक व्यक्ति को 
यह ज्ञान नहीं है कि सद्गुण क्या है ? यह सदगुणी नहीं हो सकता । आत्म-संयमी, 
साहसी, न्‍्यांयी तथा दयावान वनने के लिए यह आवश्यक है कि व्यक्ति को आत्म- 
संयम, साहस, न्याय तथा दया की सही-सही अवधारणाओं का ज्ञात हो ! सदगुण 
का ही ज्ञान व्यक्ति को सदृगुणी बनाने में सहायक सिद्ध हो सकता है । सुकरात ने 
यह स्पष्ट रूप में कहा कि “ठीक करने के लिए ठीक सोचना जरूरी है ।” अतएव 
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सुकरात की दृष्टि में, ज्ञान के बिना सद्गुण की प्राप्ति असम्भव है। ज्ञान सदयुण की 
अनिवार्य एवं पर्याप्त शर्ते है । कोई भी मनुष्य बुराई को जानते हुए उसका अनुसरण 
नहीं करेगा, अर्थात्‌ शुभ या सद्‌गुण का ज्ञान होते हुए कोई भी व्यक्ति उसकी प्राप्ति 
से इन्कार नहीं करेंगा। यहाँ यह स्मरण रहे कि शुभाशुभ का ज्ञान सिद्धान्त मात्र 
नहीं हैं, वल्कि एक दृढ़ व्यावहारिक विश्वास है। वह बुद्धि का ही विषय नहीं है, 
वरन्‌ संकल्प का भी है। सुकरात का यह स्पष्ट विचार है कि सही एवं सावंभौम 
ज्ञान के विना सत्कर्म सम्भव नहीं है । इस प्रकार ज्ञान शुभ कर्मों का मुख्य आधार 
है । अतः ज्ञान ही सदगुण है । गीता के इस वाक्य में कि “ज्ञान के समान पवित्रतम 
कोई चीज नहीं है”, सुकरात की ज्ञान-विपयक धारणा की ध्वनि स्पष्टतः मिलती है। 
(2) सद्गुण एक ही है (५7प्र० 4$ 076) 

सुकरात के अनुसार, ज्ञान और सदगरुण का परस्पर घनिष्ठ सम्बन्ध है। दोनों 
समरस हैं | उनमें ऐक्य है । इसी ऐक्य को ध्यान में रखते हुए, सुकरात ने कुछ और 
निष्कर्षो का अवतरण किया-- 

(  ) सदगुण ज्ञान है, इसलिए सद्गुण एक है। ज्ञान एकता है। ज्ञान सत्य 
का एक सुव्यवस्थित रूप है जिसमें अमेक सदगुणों का समावेश एक ही 
मूल सद्गुण के पक्ष हैं । 
सद्गुण स्वयं में शुभ नहीं होता । वह मनुष्य के हित की दृष्टि से शुभ 
होता है । सभी उपयोगी तथा सम्मानयुकत क्रियाओं का अभिप्राय जीवन 
को कम दुःखी और अधिक सुखी बनाना होता है । अत: जो सम्मानयुक्त 
है, वह उपयोगी तथा शुभ भी है ॥ 

( 7 ) सदगुण और आनन्द (शाएगए० 870 प्त4077०55) एक दूसरे से पृथक्‌ 
नहीं किए जा सकते । कोई भी मनुष्य उस ससय तक आनन्द का अनुभव 
नहीं कर सकता जब तक उसमें सहनशीलता, साहस, बुद्धिमाती, न्‍्याय- 
प्रियता, दया जैसे सद्ग्रुण न हों । अत: जहाँ सद्ग्रुण होगा वहीं आनन्द 
होगा । 
सदगुण या आनन्द ज्ञान से ही प्राप्त हो सकता है, न कि धन तथा वल 
से । सुकरात ने यह स्पष्ट कहा कि सदगुण धन से खरीदा नहीं जा सकता 
वरन्‌ सदगुण से ही धन, आदमी का समस्त शुभ, व्यक्तिगत तथा सावें- 
जनिक कल्याण सम्भव होता है। 
( ४ ) सदगुण सिखाया जा सकता है। सदगुण और ज्ञान में तादात्म्य है | 
: सद्गुणी बनने के लिए ज्ञानी बनना ही पर्याप्त है । इसी दृष्टि से कहा 
जा सकता है कि सद्युण की शिक्षा दी जा सकती है, क्योकि ज्ञान की 
शिक्षा दिया जाना सम्भव है | इस प्रकार सदगुण को सिखाया जा सकता 


हैं, उसे धन द्वारा खरीदा नहीं जा सकता है । 
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उपयुक्त विवेचन से सुकरात के नैतिक-दर्शन सम्बन्धी विचार स्पप्ट हो जाते 
हैं । सुकरात की अभिरुचि इस वात में अधिक थी कि मनुप्यों का जीवन व्यवहार में 
अच्छा हो और इसी कारण उसने नेतिक नियमों का प्रतिपादन वास्तविक जीवन की 
दृष्टि से ही किया । उसने कोरे उपदेश नहीं दिए, वल्कि अपने जीवन को पूर्ण नंतिक 
वनाया और अन्य लोगों को भी नैतिक एवं सदगुणी वनने की प्रेरणा दी । मानव 
जीवन के इतिहास में सुकरात का अपना विशिष्ट स्थान है । उसने अनेक दार्शनिक 
समस्याओं को जन्म दिया जिनके निराकरण हेतु भावी चिन्तकों को व्यस्त रहना 


पड़ा जिन्होंने सुकरात की मुल चिन्तन-प्रक्रिया को स्वीकार ही नहीं किया अपितु 
उसकी प्रशंसा भी की । 


१/ 
प्लेटो 


(?960 : 427-347 5, ८.) 


ऐथेन्स के ईजना क्षेत्र में प्लेटो का जन्म एक उदार सामम्त परिवार में हुआ 
था । बहू सुकरात के जीवन के अच्तिम क्षेणों तक उसका प्रिय शिष्य बना रहा और 
उसके निर्देशन में अनेक प्रकार की शिक्षायें ग्रहण कीं । दस वर्ष विभिन्न देशों के 
भ्रमण के पश्चात्‌, प्लेटो ने स्वयं ऐथेन्स में एक प्रसिद्ध संस्था 'एकेडेमी' (4०४०८४५) 
की स्थापना की जहाँ वह गणित तथा दर्शन की विभिन्न शाखाओं पर शिक्षा देता 
था। संस्था के सदस्य परस्पर गम्भीर दार्शनिक विचार-विमर्श करते थे । बसे 
प्लेटो का चरित्र आदर्शमान था, पर जन्म से ही वह कुलीनतस्त्रीय था | स्वभाव से 
वह असमझौतावादी तथा चिन्तन में आदर्शवादी था | प्लेटो ने अपने ही दर्शन की 
प्रतिष्ठापना नहीं की, बल्कि सुकरात के दर्शन को भी व्यवस्थित किया । प्लेटो ने 
बहुत सी रचनाएँ लिखीं। उसकी महान्‌ कृतियाँ संवादों के रूप में मिलती हैं जिनमें- 
एपॉलाजी, क्रीटान, प्रोटागोरस, जॉजियस, मेनो, फीडो, सिम्पोजिया, रिपब्लिक, 
फीड़स, पार्म नाइडीज, थीटीटस, सोफिस्ट, फाइलेबस तथा लॉज-मुख्य हैं । कहा 
जाता है कि ग्रीक दर्शन प्लेटो में ही अपने चरम-उत्कर्ष पर पहुँचा और इसलिए 
उसको पूर्ण ग्रीक' की उपाधि से विभूषित किया गया । 
इन्द्र और ज्ञान (ोंब्रा०्टतं० थात कटुए0ज०१९०) 

सुकरात ने यह शिक्षा दी कि बौद्धिक तथा शुभ जीवन व्यतीत करने के लिये, 
शुभ का ज्ञान होना अत्यावश्यक है। उसका दूढ़ विश्वास था कि ऐसा ज्ञान प्राप्त 
किया जा सकता है और सत्यानुसंघान की कला का उसने संबादों के रूप में पर्याप्त 
अभ्यास किया | प्लेटो ने अपने गुरु के इस अभ्यास से बहुत लाभ उठाया । उसने 
एक ऐसी पद्धति अपनायी जिसे वह ताकिक या इन्द्रात्मक कहता था । इसी यद्धति 
द्वारा प्लेटो ने धारणाओं के निर्माण” की कला का सृजन किया । उसका यह दृढ़ 
विश्वास था कि सत्य के विभिन्न पक्षों को जाने बिना, ज्ञान का सिद्धांत विकसित 
नहीं किया जा सकता । 


४ 


प प्लेटो (3 


प्लेटो ने अपने ज्ञान के सिद्धांत को अच्छी तरह विकसित किया | उसने यह्‌ 
यूक्ति दी कि यदि इन्द्रिय प्रत्यक्ष (58056 एथा्ट७/०॥) तथा मत या अनुमानित 
विचार ((0%एं०॥) पर विश्वास किय्रा जाए तो सोफिस्ट्स यह कहने में ठोक 
दिखते हैं कि प्रामाणिक तथा विशुद्ध ज्ञान प्राप्त करना असंभव है । इन्द्रिय अत 
हमें वस्तुओं की वास्तविकता की ओर नहीं ले जा सकता । वह केवल बस्तुओं की 
प्रतीति (/99०789८८) प्रस्तुत करता है । अनुमानित विचार सही एवं गलत दोनों 
हो सकता है । यदि वह सही भी हो तो भावना पर आधारित होता है । उसका कोई 
स्थाई मूल्य नहीं है । अत्त: मत या अनुमानित विचार को ज्ञान नहीं कहा जा सकता | 
सोफियों ने प्रतीति और यथाथ्थेता, सुख एवं शुभ, के भेद को भली-भांति स्पप्ट नहीं 
किया । यही कारण है कि वे एक सुसंग्रठित बुद्धिवादी दर्शन देने में असमर्थ रहे । 


इन्द्रिय प्रत्यक्ष तथा अनुमानित विचार सच्चा ज्ञान प्रदान नहों कर सकते ॥ 
इसलिए प्लेटो चिशुद्ध ज्ञान (0७070० छा०७९०१४९८) की ओर वढ़ा। उसने 
वताया कि बिशुद्ध ज्ञान सत्याचुराग (.0५७ ० 7709) के बिना, संभव नहीं हो 
सकता | सत्यानुराग सुन्दर प्रत््ययों के चिन्तन हारा होता है। वही चिशुद्ध ज्ञान की 
और अग्रसर करता है। सत्यानुराग ही इन्द्रिय प्रत्यक्ष से धारणात्मक ज्ञान (0०॥८- 
थशए०४) /87009)०१४०८) और विशेष से सार्वभौम की ओर ले जाता है। धारणात्मक 
या सार्वभोम ज्ञान ही इन्द्रात्मक पद्धति (7)4००४८० (९८१०१) का मूल उद्देश्य 


हैं । एकेडेमी में इसी प्रकार के दन्द्र का अभ्यास कराया जाता था | देखें यह द्वन्द्दा- 
त्मक पद्धति कया है ? 


प्लेटो के अनुसार, इन्द्रात्मक पद्धति में अव्यवस्थित तथा असंगठित विशेष 
विचारों को किसी एक प्रत्ययः (70०&) में आवद्ध' किया जाता है । फिर वर्गीकरण 
तथा सामान्मीकरण के दृष्टिकोण से उस प्रत्यय की परीक्षा की जाती है अर्थात्‌ उस 
प्रत्यय को उसके विश्निज्न अंगों के रूप में विभाजित किया जाता है । इसी ढंग से 
स्पष्ट तथा सुसंगठित विन्तन संभव हो सकता है । सामान्यीकरण तथा विशेषीकरण, 
संयोग और विभाजन, विश्लेषण एवं संश्लेषण के द्वारा 


+ ही एक धारणा से दूसरी 
धारणा तक पहुंचना संभव हो सकता 


है। यह कार्य उसी तरह का है जिस तरह 
एक शिल्पकार अव्यवस्थित सामग्री में से सुन्दर कृति तैयार कर देता है । अतः 
धारणाओं के रूप में चित्तन की कला को ही प्लेटो इन्द्ात्मक पद्धति (ए]बाच्ला2 


था था ०6 छांचरताए 40 ८०7८६८०४४) कहता है। ये धारणाएँ ही हमारे 

चित के मूल वियय हैं । किसी व्यक्ति को स्थायी कहने के लिए. यह ज्ञान होना 

आवश्यक है कि न्याय की धारण क्या है। न्याय की धारणा का ज्ञान हो हमें 

यह्‌ बह फरने में सहायक सिद्ध होगा कि अमुक आदमी न्यायी है अथवा 
न ] 


4 /प्रमुख पाश्चात्य दार्शनिक 


यह ज्ञात रहे कि प्लेटो के अनुसार, धारणा अथवा प्रत्यय का जन्म अनुभव 
में नहीं होता । विशेष उदाहरणों के संकलन मात्र से धारणा का निर्माण नहीं किया 
जा सकता, हालांकि इन उदाहरणों के द्वारा धारणाओं का स्पष्टीकरण किया जा 
सकता है । प्लेटो ने धारणाओं को सावंभौम प्रत्यय भी कहा जो आदमी की आत्मा 
में निहित होते हैं। द्न्द्ात्मक पद्धति इन्हीं धारणाओं के चिन्तन की ओर ले जाती 
है। मानवी अनुभव हमारी धारणाओं या प्रत्ययों का स्रोत नहीं है क्योंकि सत्य 
(7५०९) , शिवं (5००१) , और सुन्दरम्‌ (8८8४ध0॥) की धारणाओं के समकक्ष 
अनुभव में कुछ मिलता नहीं । अतः धारणात्मक ज्ञान ही विशुद्ध ज्ञान है। सुकरात 
ने यही सिखाया जिसे प्लेटो ने अपनी दाशंतिक जिज्ञासा का केन्द्र-बिन्दु बना लिया 
और ज्ञान का एक व्यवरिथत सिद्धांत्त प्रस्तुत किया जो आज भी महत्त्वपूर्ण माता 
जातक है। 
प्लेटो ने इस वात पर वल दिया कि ज्ञानका कोई छोस विपय होना 
आवश्यक हैं। धारणाओं का महत्त्व इसलिये है कि वे वास्तविकता के अनुरूप हैं 
और होनी भी चाहिये । धारणाओं को ऐेसे अस्थायी विचार नहीं कहा जा सकता जो 
थों ही किसी के मत में विद्यमान हों । सत्यं, शिवं, सुन्दरम आदि की धारणाएँ ज्ञान 
से स्वतन्त्र हैं । धारणायें ही ज्ञान का विषय हैं। वे यथार्थ हैं। यदि ज्ञान का विषय 
ही यथार्थ न होगा तो वह ज्ञान विशुद्ध ज्ञान नहीं हो सकता । अतः धारणात्मक 
ज्ञान अपने अनुरूप यथार्थ प्रत्ययों की परिकल्पना पर आधारित है । 
यह स्पष्ठ है कि प्लेटो के अनुसार, धारणाओं का ज्ञास ही सच्चा ज्ञान है 
जो बौंद्धिक चिन्तन के द्वारा प्राप्त होता है । इन्द्रिय प्रत्यक्ष के हारा दृश्य जगत्‌ के 
बारे में प्राप्त ज्ञान सच्चा ज्ञान नहीं है क्योंकि यह जगत्‌ परिवर्तित होता रहता है| 
यहे दृश्य जगत्‌ आज कुछ हैं तो कल कुछ और । प्लेटो कहता हैं कि हेरेक्लाइटस ने 
इन्द्रिय प्रत्यक्ष जगत्‌ की व्याख्या सही रूप में दी कि वह अनित्य तथा परिवतंनशील 
है। लेकिन प्लेटो की दृष्टि से, इन्द्रिय प्रत्यक्ष पर आधारित इस जगत्‌ का ज्ञान एक 
प्रतीति है, वह भ्रम मात्र है। वस्तुतः सत्ता अपरिवर्तेतशील, स्थाई तथा नित्य है ! 
विशुद्ध ज्ञान की प्राप्ति के लिये, वस्तुओं के स्थाई तथा नित्य सार का हमें अन्वेषण 
करना चाहिये । धारणात्मक ज्ञान ही नित्य एवं अपरिवर्तनीय सत्ता की ओर ले जा 
सकता है। उसके द्वारा ही वस्तुओं के यथार्थ स्वरूपों (888७४ ए०ाप्रा5 0 
0785) को ग्रहण किया जा सकता है | अन्य जद्दों में, इन्द्रिय जगत्‌ में हमें 
- केवल अनित्य संवेदन प्राप्त होते हैं जो हमारे ज्ञान के विषय कदापि नहीं बन सकते | 
सत्य धारणायें या प्रत्यय ही ज्ञान का चिपय हैं। लेकिन इसका अर्थ यह नहीं है 
कि इन्द्रिय जगतू हमारे ज्ञान के लिये, सर्वंथा अनावश्यक है। इर्द्रियाचुभव के विन 
हमें प्रत्ययों अथवा धारणाओं का संस्मरण नहीं हो सकता । प्लेटो इन्द्रिय जगत्‌ को 
असत्‌ नहीं कहता | वह उसे प्रतीति का विषय मानता है । उसका तात्पर्य यही है 


प्लेटो।5 


कि प्रत्यथों के बिया हमें जमत्‌ का इन्द्रियानुभव भी नहीं हो सकता, क्योंकि ज्ञान 
का वाह्तचिक आधार ये प्रत्यय ही हैं । है 

प्लेटो ने अपने पूर्व वर्ती दाशं निकों की तुलना में ज्ञात के सिद्धांत को भली- 
भांति विकसित करने का प्रयास किया । उसके अनुसार, चार प्रकार का जात ह्ीता 
है । प्रत्येक ज्ञान की विषयवस्तु तथा पद्धति अलग-अलग हैं। इनका क्रम झग पकाई 

(]] सबसे निम्न स्तर का ज्ञान एक प्रकार से कल्पित विचार [(०४]९८६४- 
7०) होता है अर्थात्‌ बह इन्द्रिय ज्ञान जिसकी अभिव्यक्ति कत्पनाओं, स्वष्नों, प्रति- 
बिम्बों आदि के रूप में होती है । दूर कहीं मरुस्थल में जल का विचार वना लेना 
कल्पित ज्ञान का एक उपयुक्त उदाहरण है । कल्पित ज्ञान वास्तव में एक कल्पना दी 
है। फिर भी वह ज्ञान के एक पक्ष को स्पष्ठ अवश्य करता है क्योंकि उसके माध्यम से 
झौतिक वस्तुओं का विकृत रूप हमारे समक्ष प्रस्तुत होता है 


(2) ज्ञान का दूसरा स्तर हमें विश्वास (ऊ0०)र्ध ) में मिलता हु) इसके 
अन्तगेंत 'अनुभव के वे समस्त विषय आते हैं जो भौतिक पदार्थ जैसे पेड़, पहाड़, 
नदियाँ आदि के साथ जुड़े हैं अथवा जो मनुष्य द्वारा निर्मित तथ्य हैं ज॑ से मकान, 
टेबल, कपड़ा, बर्तत आदि | विश्वास पर आधारित ज्ञान इन्द्रिय प्रत्यक्ष द्वारा प्राप्त 
होता है। यद्यपि बह कल्पित ज्ञान से अधिक प्रामाणिक है, फिर उसे सम्भाव्य ज्ञान 
ही कहा जायेगा । करिपत विचार तथा विश्वास दोनों के संगठित रूप को प्लेटो मत! 
(0एॉए४०ए) कहता है । इसी के अस्तर्गत इन्द्रिय प्रत्यक्ष ज्ञान सम्मिलित है। 

(3) ज्ञान का तीसरा स्तर हमारी ताकिक बुद्धि (99८पाशंए८ ९6८६) 
में निहित है । यह वह बुद्धि है जो इन्द्रियजन्य वस्तुओं को ध्याव में रखकर, गणित, 
की इकाइयों जैसे संख्या, रेखा, कोण, तिकोण का अध्ययन करती है । इसके अन्‍्त- 
गत भंक गणित तथा रेखा गणित के समस्त विपय आ जाते हैं। यह ज्ञान परिक- 
ल्पनात््मक (स्+ए०५०५८७) होता है क्योंकि उसे मान्य परिभाषाओं से ही अवत- 
रित किया जाता है। प्लेटो के अनुसार, गणित के सिद्धांत स्वतः सिद्ध नहीं होते । 
ये मात्यतायें हैं जो विशिन्न चिन्तन क्रियाओं में सहायक होती है | 


(4) ज्ञान का सर्वोच्च स्तर बौद्धिक अन्तदु ष्टि (8०७०७४ 95898) में 
होता है । धारणाएं अथवा प्रत्यय इस ज्ञान के मूल विपय हैं । हन्द्वात्मक पद्धति हारा 
ही ऐसए ज्ञात संभव होता है । हन्द्ात्मक चिन्तन सें प्रत्थयों को अलग-अलग रूप में 
नहीं देखा जाता, बल्कि उन्हें व्यवस्थित एकता के रूप में जाता जाता है जिनका सीधा 
संम्बन्ध निरपेक्ष शिवतत्व से होता है | हन्द्रात्मक ज्ञाच मूल सिद्धान्तों पर आधारित 
है । यह ज्ञाव परिकल्पनाओं से दूर है) यह यथार्थ प्रत्ययों का ज्ञान है अर्थात्‌ इन्हा- 
न्णक ज्ञान सत्य का ज्ञान है इन्द्रियानुभव से नहीं, केवल बौद्धिक अन्त प्टि से ही 

पे प्राप्त किया जा सकता है। हे 
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इस प्रकार प्लेटो ने अपने ज्ञान-सिद्धांत को स्पष्ट करते का प्रयास किया । 
ज्ञान के प्रत्येक स्तर की पद्धति ही विशेष नहीं है, बल्कि प्रत्येक स्तर के ज्ञान का 
विषय भी अलग-अलग है । दस्द्वात्मक चि्तत तक पहुंचने के लिए, सभी स्तरों का 
ज्ञान आवश्यक है ! 


प्रत्यय-सिद्धान्त (00८07 0॥ [6९95) 
प्लेटो ने ज्ञान और तत्वज्ञान में अपूथकू सम्बन्ध वतलाया । अपने ज्ञान-सिद्धांव 
को प्रामाणिक बनाने के लिये उसने विशेष प्रकार का विश्व दृष्टिकोण अपनाया । 
प्लेटो ने सोफिस्ट्स की यह बात स्वीकार की कि इन्द्िय प्रत्यक्ष से विशुद्ध ज्ञात अष्ति 
नहीं हो सकता । उसके अनुसार केवल धारणात्मक ज्ञान ही यथार्थ का ज्ञान करवा 
सकता है। तत्त्व-दशन उत यथार्थ प्रत्ययों के ज्ञान की ओर ले जाता है जो सार्वभोम, 
नित्य तथा अपरिवततनशील है, व कि उन विपयों की ओर जो भ्रमात्मक, परिवर्तन- 
शील, अनित्य, तथा विशेष इन्द्रियजनित हैं । तत्त्वदर्शल के क्षेत्र में प्लेटो का सबसे 
भहत्त्वपूर्ण योगदान उसका 'विज्ञानवाद' है जिसे प्रत्ययों का सिद्धांत (70००7778 ० 
]0688) भी कहते हैं । प्रत्ययों या धारणाओं का दूसरा ताम विज्ञान! ही है। यह 
विज्ञानवाद (069॥ 07) जगत्‌ की सत्ता के सम्बन्ध में एक दृष्टिकोण है। प्लेटो ने 
अपने इस दृष्टिकोण के अनुसार, सम्पूर्ण जगत को दो भागों में बांदा है। एक 
व्यावहारिक जगत जिसमें गति एवं परिवर्तन होते रहते हैं और दूसरा पारमाथिक 
जगत्‌ जिसमें किसी प्रकार की गति या परिणाम संभव नहीं होता | व्यावहारिक 
जगत्‌ भौतिक वस्तुओं तथा पारमा्थिक जगत्‌ प्रत्ययों का संसार होता है। 
प्रत्यय विशेष वस्तुओं के सामान्‍य गुणों का एक संगणित रूप है। प्रत्यय 
अनेक विशेषों में अनुगत एकता है । प्रत्यय वस्तुओं का वह सार (725$50706 ) है जो 
सावंभौम है। वस्तुओं का सार उनके सार्वभौम रूपों में ही मिलता है। प्रत्ययों का 
अपना स्वतंत्न अस्तित्व होता है। उनकी मनुष्य तथा ईश्वर के मन से भी स्वतंत्त 
सत्ता है। वे स्वतः स्थित मूल-द्रव्य [सिध्थ $प059॥085) हैं । अप्रत्ययों को यथार्थ- 
स्वरूप (ि७७४। 77०७७) तथा धारणा ((०ा०८०४४) भी कहा जाता है | वे समस्त 
वस्तुओं के अनुभवातीत मौलिक एवं प्रारम्भिक नित्य स्वरूप हैं ॥ उतका अस्तित्व 
भौतिक वस्तुओं के पूर्व था। वस्तुओं के परिवर्तेत का उन पर कोई प्रभाव नहीं 
पड़ता है । 
विशेष भौतिक वस्तुएँ जिनको हम अपने अनुभव में देखते हैं नित्य सार्वभोम 
प्रत्ययों के प्रतिरूप हैं । भौतिक वस्तुओं की उत्पत्ति होती है । उत्तका विकास होता 
हैं और अन्त में उनका विनाश हो जाता है। विश्येप व्यक्तियों के रूप में अनेक 
मनुष्य पैदा होते हैं और मर जाते हैं, पर “मनुष्य प्रत्यय' सित्य और अमर है । वह 
कभी नष्ट नहीं होता । बद्पि प्रत्यथ्र असंख्य हैं । किन्तु वे अव्यवस्थित तथा विक्षिप्त 
नहीं हैं । उनमें सुव्यवस्था हूँ । उनमें संगठन तथा आंगिक एकता है. जिसका ज्ञान 
बौद्धिक अन्‍्तदु ष्टि के द्वारा ही हो सकता है । 


प्लेटो/7 


प्लेटो के अनुसार, समस्त प्रत्ययों में एक ताकिक व्यवस्था होती है । इस 
व्यवस्था में सर्वोच्च प्रत्यय शिव” (5000) है। सभ्नी प्रत्यय इसी के ५ अन्तगंत आत्ते 
हैं। शिव और यथाथ्थेता दोनों एक हो हैँ । अतः एकता में अनेकता निहित है । दुश्य- 
जगत्‌ में एकता के बिना अनेकता और अनेकता के बिना एकता असम्मव है । यह 
विश्व ताकिक एकता में आबद्ध है और उसमें आंगिक एकता है। वह सावेभीम 
उद्दे श्य अर्थात्‌ शिव से परिपूर्ण है। यह विश्व एक महत्वपूर्ण बौद्धिक सम्पूर्णता है । 
सर्वोच्च शिव का अर्थ इन्द्रियों को ग्राह्म नहीं हो सकता । इन्द्वात्मक चिन्तन के द्वारा 
ही उसकी अनुभूति की जा सकती है। विश्व के आन्तरिक स्वरूप का ज्ञान केवल 
तत्व-दर्शन तथा बुद्धि द्वारा ही संभव है । 


प्रत्यय सिद्धान्त' प्लेटो के दाशेंनिक चिन्तन की बहुत ही मौलिक देन है। 
यद्यपि इस आदर्श सिद्धान्त (विज्ञानवाद) के लिए, पाइथेगोरस के संख्या-रहस्यवाद 
पार्मेनाइडीज के नित्य सत्ता सिद्धान्त, हेरेक्लाइटस के लागोस सिद्धान्त, अनेक्जैगोरस 
के गुणात्मक परमाणुवाद और सबसे जधिक सुकरात के घारणाओं के विचार ने मार्ग 
प्रशस्त कर दिया था, पर सावभौस (छग्राएधध5४9) के सिद्धान्त को तत्वज्ञान के 
रूप में प्रतिपादित करना, प्लेटो का ही काम था। उसके प्रत्यय- 
विशेषताएं निम्नलिखित हैं :--- 

() प्रत्यय मूल द्रव्य हैं । द्रव्य उसे कहते हैं जिसकी सत्ता स्वयं उसी पर 
आश्चित रहती हो । द्रव्य किसी अन्य पर निभर नहीं होता । वह आत्म-नियन्त्रित 
(8०-06६८४0076८0) होता है । अन्य वस्तुएँ या ग्रुण द्वव्यों पर ही निर्भर रहते हैं । 
परन्तु वे पूर्ण स्वतन्त्र हैं। प्रत्यय यथार्थ इकाइयां है जिन्हें चस्तुओं की अमू्ते धार- 
णाएं भी कहा गया है। 


सिद्धान्त की प्रमुख 


(2) प्रत्यय असीम 
वर्ग होते हैं जैसे वस्तुएं--घर, 
काला आदि; सम्बर 
सुन्दरम्‌ आदि । 


(5007(०) संख्या में विद्यमान हैं । उन्तमें विभिन्‍न 
कुर्सी, टेबल, व्यक्ति आदि; गुण-- सफेद, पीला, लाल, 
स्ध--समानता, एकरूपता, भिन्नता आदि; सूल्य---सत्यं, शिवं, 


(3) प्रत्ययों का सम्बन्ध अमूर्त (&0807७०६) इकाइयों के क्षेत्र से होता है। 
उनका अपना एक क्षेत्र है जिसे 'प्रत्ययों का स्वर्भा कहते हैं। दृश्य जगत विशेष मत 
वस्तुओं का जगत्‌ है जो प्रत्ययों के स्वर्ग से भैथक है। इस प्रकार के पृथकत्व या 
विभाजन को सामान्यतः प्लेटो का देतवाद कहा जाता है । 

ए7ंए०४० ) होते हैं। विशेष भौतिक वस्तुओं की 
तुलना में प्रत्यय बहुत उच्च हैं। प्रत्यय यथार्थ इकाइयां हैं जिनकी वस्तुएं प्रतीति 
मात्र होती हैं। प्रत्यय प्रारस्भिक रूप हैं। वे मौलिक द्रव्य हैं और अन्य वस्तुएं 

हनकी प्रतियाँ हैं । 
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(5) प्रत्यम मानसिक (!श००४४)) नहीं होते । उनकी सत्ता विल्कुल स्वतंत्र 
हैं। वे आदमी तथा ईश्वर के मन से भी स्वतस्त्र हैं। प्रत्ययों की स्थिति विलक्षण 
है। वे न तो मानसिक हैं और न भौतिक । फिर भी वे सथार्थ हैं। मानसिक या 
भौतिक कहने से उनका स्वतंत्र यथार्थ स्वरूप चष्ट हो जाता है । 

(6) समस्त प्रत्यय दिकू (593०2) और काल (7778) से परे हैं । दृश्य 
जगत्‌ की सभी वस्तुएँ अनित्य तया परिवर्तेवशील होती हैं । प्रत्यय नित्य हैं। उनमें 
किसी प्रकार का परिवर्तत नहीं होता | विशेष भौतिक वस्तुएं ही बदलती रहती 
हैं । इनका कोई स्थाई रूप नहीं होता । 

(7) सत्‌ और मूल्य की दृष्टि से, प्रत्यय विशेषों से श्रेष्ठ (छव्थोीशां) 
हैं और समस्त विशेष इन विचारों के आभास हैं। प्रत्ययों की सत्ता पूर्ण एवं शुद्ध 
है । व्यावहारिक जगत्‌ के विशेष इनकी मात्र अनुकृति हैं । विशेषों का रूप सार्वभौम 
प्रत्ययों या विज्ञानों का विवते है 

(8) समस्त प्रत्ययों में ताकिक (7.०8०0) संगति होती है। इसलिए 
उनमें विभिन्‍न स्तर मिलते हैं। कुछ प्रत्यय उच्च स्तर के होते हैं और 556 तिम्न 
स्तर के । सबसे सर्वोच्च प्रत्यय शिव हैं। उसी के कारण समस्त प्रत्ययों में एक- 
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रूपता, सामंनस्य और समन्वय संभव है। उच्च प्रत्यय उपन्ृत्यवा से संशापन 
स्थापित रखते हैं । 

(9) समस्त प्रत्ययों का ज्ञान-बुद्धि (्राशी००७) से होता है । इन्द्रिय 
प्रत्यक्ष द्वारा उनका ज्ञान संभव नहीं है । इन्द्रिय प्रत्यक्ष का विपय यद्यपि संवेदत है, 
पर वह सार्वभौम प्रत्ययों की ज्ञान प्राप्ति में सहायक है | वह उन्हें जानने के लिए 
प्रोत्साहित करता है| मूलतः प्रत्यय अतीन्द्रिय जगतु में रहते हैं । 

(0) विशेष और सावंनौम प्रत्यय के सम्बन्ध को प्लेटो 'सहभागिता' 
(९०पपंणएका००) कहता है । समस्त विशेष वस्तुएँ एक सामान्य उद्दे श्य के आधीन 
अपने अनुकूल प्रत्यय में भाग लेती हैं.। यह सहभागिता ही उनका परस्पर सम्बन्ध 
स्थापित करती है। 

दार्शनिक दृष्टि से, यह प्रत्यय-सिद्धान्त, प्लैटो का यथार्थवाद (?4/०४४० 
ए्‌७७ांडफ) कहलाता है क्‍योंकि सार्वभौम प्रत्यय उत्पत्ति-विनाण रहित, अपरिणामी 
तथा नित्य हैं । प्रत्यव मानव बुद्धि की कोरी कल्पना नहीं है, वल्कि प्लेटो के अनुसार 
उनकी वास्तविक सत्ता है । इस सिद्धान्त का मध्ययुगील चिन्तन पर अत्यधिक -प्रभावे 
पड़ा, हालांकि उसके ही समकालीन दार्शनिक अरस्तू ने: उसका खण्डन भी किया । 
सृष्टि विज्ञान [0०४०० ०९५ ) 

प्लेटो के सृप्टि-बिज्ञान में पुदूगल का महत्वपूर्ण स्थान है वयोंकि समस्त दुष्ट 
जगत का आधार ही पुद्गल है । अतः पुद्गल (/४४८४) क्या है ? उसका प्रत्ययों 
से क्या सम्बन्ध है ? यह सव जान लेना आवश्यक है। भौतिक जगत्‌ उस कच्चे 
साल दी पूर्ति करता है जिस पर किसी प्रकार मूल प्रत्ययों की:छाप अंग ० दोतो 


ऊ 


प्लेटो /9 
है। पुदुगल विवाशबुक्त तथा आपूर्ण होता है। प्लेटो ने के ५ लिए, 
अ-यभार्थ, अ-तत्ता अतित्य आदि वास भी दिये। दृश्य जगन्‌ में जो कुछ हा प 
यत्रार्वता, दिखाई देती है, वह प्रत्ययों के कारण ही है । पुदुगल बह सामग्री है जिससे 
भौतिक वस्तुओं का विकाप्त होता है। प्रकृति यथार्थ और पुद्गल सत्ता और अन्सत्ता 
के अन्तर-खेल का परिणाम है । मूल प्रत्थय पुदुगल की परिवतित स्थिति के आधार 
पर अनेक वस्तुओं में विभाजित दिखाई देता है। वस्तुओं की स्थिति उनमें निहित 
प्रत्ययों के कारण होती है। इस कारण प्लेठों ने प्रत्यथ जगत्‌ तथा वस्तु जगत में 
भेद स्थापित किया । यद्यपि दोनों में सम्बन्ध हैं, लेकिन वे एक दूसरे से मूलतः पृथक 
तथा स्वतन्त्न हैं । प्रत्यय जगत का मूलाधार शिवतत्व है | शिवत्तत्व नित्य, अविवाशी 
शाश्वत, सत्‌ और सार्वभौम है । वस्तु-जगत अशुभ, अनित्य तथा बिनाणशी है । धू कि 
प्रत्यय-यगत समस्त शुभ का ख्रोत है, वस्तु-जगत समस्त अशुभ के लिये उत्तरदायी 
है । प्रत्ण्य-जगत मौलिक सिद्धात्त है, जबकि वस्तु-जगत समस्त गीण तथा निम्न 
कोटि का सिद्धान्त है ) प्रत्यय-जगत पारमाभिक है जिसमें किसी प्रकार का परिणाम 
एवं गति सम्भव नहीं होती और वस्तु-जगत व्यावहारिक जगत है) इसमें गति एवं 
परिवतेत्र होते रहते हैं । संक्षेप में यह प्लेटो का ढं तवाद (700थ9॥) है। वस्तुओं 
का मूल श्रोत वस्तुओं में मिलता है और पुदुगल गौण तथा अनित्य है। दोनों एक 
दूसरे से बिल्कुल पूंथक हैं | है 

प्लेटो विश्व-कर्मा (०पांप्र४) नाम के ईश्वर में आस्था रखता है। 
ईएबर ने संसार की रचना नहीं की, वरन्‌ पूर्व स्थित सर्वोच्च शिव्र की दृष्टि से 
पुद्गल को व्यवस्थित किमा | पुदूगल भी पहले से ही विद्यमान था। ईश्वर ने 
जगत्‌ का इतना पूर्ण प्रबन्ध किया है जितना वास्तव में संभव था। वस्तुतः ईश्वर 
जगत्‌ की सृष्ठि नहीं करता। वह वस्तुशास्त्री है और नित्य प्रत्ययों के अनुरूप 
पुद्गल से विभिन्‍न वस्तुओं का निर्माण करता है |. वह उनको पैदा नहीं करता । 
उम्तका काम पूर्व-विद्यमात पुदुगल पर नित्य स्वरूपों का अंकन करना है। इस प्रकार 
से निर्मित जगतू में चार भौतिक तत्वों का सम्मिश्रण है-पृथ्वी, वायु, अग्नि और 
जल । विश्व के समस्त भौतिक पद्ायें अपूर्ण और अनित्य हैं । जगत्‌ की उत्पत्ति 
इसलिए हुईं है कि इसके अपूर्ण और अनित्य पद्दार्व पूर्ण आदर्शों को प्राप्त करने के 
लिए उत्तदोत्तर विकसित हों । 
.. प्लेठों के अनुसार, विश्व में एक सजीव आत्मा, अथांत्त जगत्‌-आत्मा भी होती 


हैं। यह विश्व-आत्मा विभाज्यता तथा अविभाज्यता, स्थायित्व त्तथा परिवर्तन, का 
एक मिश्चित रूप हैं । बह व्यावहारिक तथा पारमाथिक दोनों जगत्‌ को जान सकती 
है ।-विश्व-आत्मा समस्त गति का मूल कारण है। स्वत" भतिमएन होने के साथ-साथ 


वह अन्य वस्तुओं को भी गतिशील करती है । गति नियमानुसार संचालित होती है। 
गति आकस्मिक नहीं. है । विश्व-आत्मा के अतिरिक्त, ईश्वर, ने अन्य- अपत्माओं तथा 
देखें की “रखना भी को . जिच्होंने. अपने .से निम्न स्तर की.आत्माओं का निर्शाश किया. 


20/प्रमुख पाश्चात्य दाशनिक 


जगत्‌ का विकास यंत्रवत नहीं है, सोहेश्य है। सावभौम पश्रत्यय विश्व के 
पदार्थों के वास्तविक स्वरूप' हैं और समस्त सृष्टि अपने स्वरूप का लाभ करने के 
लिए विकसित हो रही है | ईश्वर द्वारा व्यवस्था विभिस्त प्रकार के उद्देश्यों से 
प्रभावित होती है । जग्रत्‌ की व्यवस्था में सामंजस्य तया समस्वय है । उसमें एक- 
रूपता है। प्रत्येक पदार्थ, भिन्न होते हुए भी, इन उद्देश्यों को प्राप्त करने के लिए 
प्रयस्तशील है । उ्ं शय ही जगत्‌ का यथार्थ कारण है। भौतिक कारण सहयोग 
मात्र है । 


ईश्वर इस जगत्‌ का निमित्त कारण है और सार्वभौम प्रत्यय इस जगत के 
स्वरूप कारण हैं। बसे ईश्वर किसी वस्तु की उत्पत्ति नहीं करता, पर वह मन एवं 
प्रकृति की समस्त शक्ति, क्रिया आदि, का मूलाधार है । विज्ञान-रूपी नित्य प्रत्ययों 
को आदर्श मानकर ईश्वर उनके अनुरूप जगत्‌ के पदार्थों का विर्माण करता है। 
लेकिन यह स्मरण रहे कि प्लेटो ईश्वर को ही सर्वोच्च नहीं मानता | शिवतत्व 
परमतत्व है। प्लेटो ने शिवतत्व तथा ईश्वर में भेद स्थापित किया है। ईश्वर सगुण 
है, जबकि शिवतत्व निमुंण है। ईश्वर अपर है और शिवत्तत्व पर | ईश्वर जगत्‌ 
का निमित्त कारण है, जबकि शिवतत्व ईश्वर का भी पिता है। इस प्रकार शिव- 
तत्व (068 ०॥ (॥6 0000) अन्तर्यामी है | वह्‌ ईश्वर का ईश्वर तथा विज्ञातों का 
विज्ञान है। संक्षेप में, ईश्वर तथा विज्ञान (प्रत्यव) दोनों ही शिवतत्व की अभि- 
व्यक्ति हैं। शिवतत्व विशुद्ध विज्ञान स्वरूप है| विज्ञान तथा ईश्वर एक ही स्तर 
में आते हैं। सांसारिक पदार्थों का निर्माण ईश्वर ने नित्य प्रत्ययों के अनुरूप किया 
है। किन्तु भौतिक पदार्थ इन लित्य प्रत्ययों को सीमित नहीं कर सकते क्योंकि 
उनकी सत्ता सांसारिक पदार्थों से स्वतन्त्न है। 


अमरता का सिद्धान्त (700८6796 0 रम्ा068776/) 

प्लेटो की ज्ञानमीमांसा मूलतः मत तथा विशुद्ध ज्ञान पर आधारित है। मत 
इन्द्रिय प्रत्यक्ष पर निर्भर है और विशुद्ध ज्ञान बुद्धि पर। इस सिद्धान्त का प्लेटो के 
मनोविज्ञान पर गहरा प्रभाव पड़ा । वह आत्मा को अमर तथा दिव्य मावता है । 
लेकिन आत्मा को इन्द्रिय प्रत्यक्ष के लिए शरीर पर तिभर रहना पड़ता है । आत्मा 
में नित्य विज्ञानों (प्रत्ययों) को जानने की योग्यता भी होती है। इसीलिए बह 
विशुद्ध बुद्धि भी है। शरीर इन्द्रिय प्रत्यक्ष की ओर प्रेरित करता है अर्थात सांसा- 
रिक पदार्थों की ओर ले जाता है | इस दृष्टि से, शरीर विशुद्ध ज्ञान की प्राप्ति में 
एक बाघा है । अतः सत्य की प्राप्ति के लिए, यह आवश्यक है कि आत्मा शरीर से, 
इन्द्रिय जगत्त्‌ से, जागे बढ़े और अपने लक्ष्य: विशुद्ध विज्ञान स्वरूप शिवतत्व से 
साक्षात्कार, की प्राप्ति करे । यही उसका मूल उद्देश्य है। 

प्लेटो के अनुसार, जीव के शरीर के समाप्त होने के बाद अर्थात पृत्यु होने 
के पश्चात्‌ जो कुछ शेष रहता है वही आत्मा है। आत्मा अमर है । प्लेटो मानता 


प्लेटो /2] 
है कि जीवात्मा तथा विश्वात्मा में पर्याप्त समानता है। उनमें अन्तर केवल इतना 
है कि जीवात्मा अपूर्ण तथा ससीम है। विश्वात्मा पूर्ण तथा असीम है । समस्त 
शारीरिक प्रक्रियाओं का परिचालन आत्मा द्वारा ही होता है। जीवात्मा का सम्बन्ध 
केवल व्यावहारिक जगत्‌ से ही नहीं बल्कि विज्ञान-जगत्‌ या पारमाथिक जगत्‌ से 
भी है। 

प्लेटो ने आत्मा को एक समग्र माना है जो शरीर के पूर्व विद्यमान होती है । 
जब वह शरीर में प्रवेश करती है तव शरीर के दो प्रमुख भाग अभिव्यक्त होते हैं--- 
बौद्धिक तथा अबौद्धिक । अबौद्धिक भाग में दो उपविभाग हो जाते हैं । भावनात्मक 
तथा वासनात्मक । इस प्रकार आत्मा तीन भागों में विभक्‍त हो जाती है :--- 

(।) बौद्धिक प्रभाग (४४०४४) 7५०७॥७)---जीवात्मा का सर्वोच्च भाग 
बौद्धिक है । यह विशुद्ध बुद्धि हैं। इसका सम्बन्ध विज्ञान या प्रत्यय-जगत्‌ से है। 
इसी के द्वारा आत्मा प्रत्ययों का साक्षात्कार कर सकती है । आत्मा का वौद्धिक अंग 
सरल एवं अविभाज्य होता है । अत: यह अनादि तथा अविनाशी है । बौद्धिक आत्मा 
की मृत्यु नहीं होती । इसके सभी कार्य चयनात्मक और विशेय होते हैं । इसमें चरित्र 
के विशेष गुर्ण-आदर, सहनशीलता; चिन्तन, आदि होते हैं । 


(2) भांव॑नात्मक प्रभाग (80४5 9४०ण-५४)--आत्मा का यह सजीव, 
तेजस्वी तथा ओजस्वी भाग है । यह बौद्धिक प्रभाग' से निम्न 'स्तर का है । यह 
क्रियात्मक आत्मा है। विभिन्‍त प्रकार के साहसपूर्ण तथा उत्साहयुक्त कार्य इसी के 
प्रभाव से होते हैं। लेकिन इसके सभी कार्य प्रवृत्यात्मक होते हैं । इसमें चरित्न की 
के विशेषताएं आती हैं जिन्हे आकांक्षा, क्रोध, शवित-प्रेस आदि कहते हैं । 


(3) वासनात्मक प्रभाग (89960 9ए७४ ४४८०७) --आत्मा का यह निम्न 
स्तर का भाग है। यह वासनात्मक अंग है । इसमें वौद्धिक ग्रुणों का प्राय: पूर्ण 
अभाव होता है । इसमें तमोगुण का प्रधान्य है। आत्मा का यह भाग इच्छा, भूख, 
प्यास, भय, काम आदि की ओर उन्मरुख होता है । यह अंश शारीरिक संतुष्टियों को 
ओर प्रेरित होता है । 


इन तीनों भागों में परस्पर सम्बन्ध होता है। लेकिन बुद्धि ही उन सब पर 
नियन्त्रण 


त्रण करती है। जिस व्यक्ति में जिस भाग का आधिक्य होत हे 
ल्िक विशेषताएं वेसी ही बनती हैं। पशुओं होता है उसकी चारि- 


| की आत्मा में बौद्धिक भाग का अभाव 
होता है । उनके केवल दो निम्न भाग ही होते हैं । ों में गसनात्मक 
अंश दी होगा ही होते हैं । वत्तस्पतियों में केवल वासनार 


प्लेटो के अनुसार, आत्मा सरल, अविभाज्य एवं 
॥। | ज्य एव चेतन । यह ए्‌ 
) जात्मा बम को सिद्ध करने के लिए, प्लेटो ने आर सतत कि. हे 
न सब युक्तियों को यहाँ तीन भागों में विभाजित किया जा सकता है :-- - 
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(!) ज्ञानात्मक युक्ति (फप्ां#शा00ड्टां८ध 80767) 

सावं भौम प्रत्ययों का ज्ञान केवल आत्मा को ही हो सकता है। आत्मा नित्य 
विज्ञानों का चिन्तन करती है । अतः उसे नित्य विज्ञान स्वरूप होना चाहिए क्योंकि 
समान ही समान को जान सकता है। आत्मा उसी तरह अमर है जिस तरह सावं- 
भौम प्रत्यय अथवा विज्ञान है । आत्मा ज्ञाता-रूप है । 

आत्मा की अमरता के लिए, संस्मरण-सिद्धान्तों का प्रयोग भी किया गया 

। आत्मा को विश्लेषणात्मक सिद्धान्तों तथा प्रामाणिक सत्यों की पूर्व-स्मृति होती 
। उनका ज्ञान केवल इसी जन्म में प्राप्त नहीं किया जा सकता । ज्योमेट्री का 
समस्त ज्ञान जन्म के समय शुघ् प्व अवस्था में विद्यमान होता है! अतः आत्मा का 
पूर्व-अस्तित्व ही नहीं होता, बल्कि उसकी निरन्तरता भो वनी रहती है । शरीर नष्ट 
हो जाता है, आत्मा नहीं | अतः स्मृति के आधार पर आत्मा की अमरता सिद्ध होती है। 
(2) तठत्व-घीमांसात्मक युक्ति (१४(८(४७०॥ए७८४ 678धा)था) 2) 

प्लेटो ने आत्म की अमरता सिद्ध करने के लिए ज्ञानात्मक युक्तियों के जति- 
रिक्त, कुछ तैत्वमीमांसात्मक सम्बन्धी युक्तियाँ भी दी हैं जो .इस प्रकार हैं :-# /: 

(_ ) आत्मा की प्रकृति सरल एवं अविभाज्य है । आत्मा, में .एकता है. इस- 
लिए मिश्षण- ह्वारा आत्मा की उत्पत्ति नहीं हो सकती और 'विघटन द्वारा 
उसका विनाश भी नहीं हो सकता । सरल तत्व का स्वभाव ही. अविभाज्य 
होता है । अतः: आत्मा अमर है। शरीर मिश्चित हैं। इसलिए उसका 
विनाश होता हैं । ग 

( हे ) आत्मा प्राण-शक्ति या सजीवता का सिद्धान्त हैं । यदि यह कहा जाये कि 
प्राण-शक्ति अथवा जीवन के आधार की मृत्यु होती है तो वह बात 
आत्म-विरोधी होगी । जीवन तो जीवन ही रहेगा चाहे वह कहीं भी हो । 
वह कभी भी मृत्यु नहीं वन सकता । अतः आत्मा अमर है। 

( # ) समस्त शारीरिक गति का कारण आत्मा होती है | आत्मा गति का मूल 
ख्रोत है और जो गतिदांता है वह स्थाई तथा अमर होना चाहिये । अत्त 
आत्मा अमर तथा अनादि हैं। आत्मा शाश्वत, निरन्तर रहने वाली 
सत्ता है । 

(3) सुल्यात्मक एवं नैतिक सुक्ति (&>0028038] 2ात ऐशताश 8ए्पणाव्णा ) 

. ,, नतिकता के आाघार पर प्लेटो ने एक और युवित प्रस्तुत की । समाज में सदेव 
न्याय की मांग की जाती है । वर्तर्मीन जगत नतिक, बौद्धिक तथां, न्याय की व्यवंस्था 
के रूप में भविष्य जीवन जे परिकल्पना भी करता है ताकि कमानुंतार दर्ण और 
पार्टितोपक मिल सके । ऐसा ,तन्ी सम्भव है जद जात्मी, अमर ही। अऑगोॉंमी जीवन 
में शुर्भ कार्यों के लिए पुरस्कार तंथा. अशुभ कार्बो के लिए दण्ड की व्यवस्था आत्मा 
की अमरता पर आधारित है | अत्तः आत्मा अमर है । अन्याय, लथ्ुभ, अन्नाच, क्राधथ, 


/0॥/ /0॥7 
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आदि आत्मा की विलक्षण बुराइयाँ हैं, परन्तु उनसे आत्मा का विनाण नहीं होता ! 
आत्मा अमर तथा दिव्य है । 


नीति विज्ञान (89०5) 


प्लेटो का नीतिविज्ञान, उसके ज्ञान-सिद्धान्त के समान, तत्वविज्ञान पर ही 
आधारित है । यह विश्व मूलत: एक बौद्धिक जगत्‌ है, एक सुन्दर विज्ञानात्मक 
व्यवस्था है । भौतिक वस्तुएं इन्द्रिय प्रत्यक्ष के विपय हैं जो परिवर्तनशील तथा अनित्य 
हैं, हालाँकि वे नित्य प्रत्ययों के प्रतिरूप मात्र हैं । विनाशशील तथा परिणामी भौतिक 
वस्तुओं का कोई निरपेक्ष मूल्य नहीं है | बुद्धि सन्‍्मार्ग की ओर ले जाती है | सर्वोच्च 
शुभ का ज्ञान बुद्धि के द्वारा ही होता है, और बुद्धि का ही निरपेक्ष मूल्य है । अतः 
सनृष्य का वौद्धिक अंग ही सच्चा अंग है। बुद्धि का विकास हो, उसकी प्रखरता में 
बृद्धि हो, मही जादमी का उद्देश्य होना चाहिए । बुद्धि ही आत्मा का वास्तविक 
स्वरूप है। शरीर तथा इन्द्रियानुभव इस स्वरूप को आदत करते हैं : अत: प्लेटो के 
अनुसार इन्द्रियों का दास होना उचित नहीं है । दुष्ट इन्द्रियां उस अडियल घो के 
समान हैं जो रथ को ग॒त॑ में ले जाकर डाल देता है। इन्द्रिय जगत्‌ से आगे बढ़ना, 
प्रत्ययों या विज्ञानों का चिन्तन करना, जीवन के उद्द श्यात्मक पक्ष हैं । 
यद्यपि जीवन का उर्दू श्य शरीर के वन्धनों से मुक्त होना है, पर आत्मा के 
समक्ष और भी समस्याएँ हैं जिनके समाधान में वह प्रयत्नशील रहती है। बुद्धि 
समस्त क्रियाओं के नियन्त्रण में संलरन रहती है | वही व्यक्ति बुद्धिमान है जिसमें 
विभिन्न प्रकार की प्रेरणाओं तथा प्रद्धत्तियों पर बुद्धि का नियन्त्रण रहता है । भाव- 
नात्मक भाग का काम बुद्धि का साथ देना है ताकि जीवन के क्षुशधवर्धक भाग की 
क्रियाओं. को नियस्लित क्रिया जा सके | बुद्धि भावनात्मक भाग का मार्ग प्रदर्शन करती 
है। जिसमें भावनात्मक भाग अधिक होता है वह साहसी तेथा बहादुर होता है | वह 
व्यक्ति सयमी होता है जिसमें भावनात्मक तथा वासनात्मक भाग मिलकर. कार्य करते 
हैं। संयम तथा जात्म-नियन्त्रण कुछ विशेष प्रकार के सुख-दुःख पर तियस्त्रण का 
अभ्यास है। जब आत्मा के तीनों अंग-बुद्धि, भावना और वासना, किसी व्यक्ति में 
सामजस्यपुर्वेक कार्य करते हैं तो वह ईसानदार, न्यायप्रिय, होता है । ऐसा व्यक्ति 
चोरी, व्यभिचार, जशुभ, आदि बुराइयाँ नहीं करता । न्याय नैतिक जीवन का 
सर्वोच्च सदगुण है और जिस आदमी के व्यक्तित्व में यह सद्गुण है, वह कभी भी 
अशुभ, अनेतिक, कार्य नहीं करेगा । इस प्रकार मनुष्य का नैतिक कर्तव्य हुँ कि वह्‌ 
आत्मा के विभिन्न अंगों में समस्वय एवं सामंजस्य वनाये रखे। 
| अल माह अप स सुच्यवस्थित आत्मा (शशा- 
के ह र जैवात्‌ ट ससें बुद्धि का प्राधान्य हो तथा 
सुव्यवस्थित आत्मा में. ही बुद्धिमानी, साहस, 


आत्म-नियन्त्रण तथा न्याय के सद्‌ 
आल हि क्र गुण 
विद्यमात होते हैं. ऐसा बौद्धिक जीवन ही सर्वोच्च शुभ है । बुद्धि 


हारा नियंत्रित 
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जीवन में आनन्द (प्र४0ए977०55) ही आनन्द होता है। न्यायप्रिय व्यक्ति ही आनन्द 
प्राप्त कर सकता है | सुख आजन्द से भिन्न है । सुख इच्छाओं की संतुष्टि से मिलता 
है, जबकि आनन्द को प्राप्ति नित्य प्रत्ययों के चिन्तन द्वारा होती है । व्यवित जितना 
ही बौद्धिक चित्तत की ओर बढ़ेगा उसे उतवा ही आतन्द मिलेगा। जो स्थाई है, 
वह आनन्दमय है । जो परिवर्तनशील है, वह अशुभ हैं! प्लेटो के अनुसार, भौतिक 
जीवन में आनन्द नहीं मिल सकता क्योंकि वह अनित्य है। अतः जीवन का मूल 
उद श्य बुद्धिशील आत्मा की प्राप्ति है जो नित्य विज्ञानों की ओर ले जाती है । 


भौत्तिक सुख नैतिक जीवत का आदर्श तहीं है । नेतिक जीवस में न्याय का 
प्रमुख स्थान है । न्याय का अथे तारतम्य एवं समत्वय अर्थात्‌ आत्मा के विभिन्न 
पक्षों का समन्वय है । नित्य प्रत्ययों का चिन्तन इस प्रकार के जीवन की ओर ले 
जाता है और इन नित्य प्रत्ययों में विशुद्ध विज्ञान-स्वरूप शिवतत्व (7053 ० #॥६ 
0००५) ही सर्वोच्च है । वही जगत्‌ का परम आदश है। समस्त विश्व उसी की 
ओर विकसित हो रहा है। शिवतत्व का निधिकल्प साक्षात्कार ही, प्लेटो के नैतिक 
दर्शन की दृष्टि से, नैतिक मानव जीवन का सर्वोत्तम लक्ष्य है। 


प्लेटों का समाज तथा राजन्तीति दशन, उसके मनोविज्ञान तथा तीतिविज्ञात 
पर आधारित है। उन्चका विशेष विवरण उसके “रिप्ब्लिक' नामक ग्रन्थ में दिया 
गया है। अपने गुरू सुकरात के समान, प्लेटो यह मानता है कि सदुभुण सर्वोच्च 
शुभ है जिसे व्यक्ति समाज के बिना प्राप्त नहीं कर सकता । समाज में ही सद्ग्रुण 
की उपलब्धि सम्भव हो सकती है १ राज्य समाज का ही अंग है । इसलिए राज्य का 
कर्तव्य है कि वह उन स्थितियों, संविधान तथा कानूनों को उत्पन्न करे जिनके सह- 
योग से व्यक्ति अधिक से अधिक नेंतिक जीवन व्यतीत कर सके । अत: जन-कल्याण 
के लिए एक उपयुक्त वातावरण उत्पन्न करना राज्य का परम कर्तव्य है) प्लेो का 
कहना है कि राज्य-व्यवस्था इस प्रकार हो कि जहां बुद्धि का शासन हो ताकि व्यक्ति 
अपनी अपूर्णताओं को दूर कर सके । प्लेटो ने आत्मा के तीन अंगों के अनुरूप समाज 
को तीत वर्गो में विभाजित किया--शासक वर्म, संनिक तथा श्रमिक वर्ग । जिनमें 
बौद्धिक प्रधानता है वे शासक-वर्ग में आते हैं। यह दाशनिकों का वर्ग है क्योंकि 
उप्रमें वौद्धिक चिन्तन होता है | जिनमें भावनात्मक उत्त जना होती है वे सैनिक वर्ग 
में और जिनमें वासमात्मक भ्रवृत्तियाँ हैं वे श्रप्तिक वर्र में आते हैं। समस्त शासन 
दार्शनिकों के सुपु्दं होना चाहिए क्‍योंकि वे वौद्धिक चिस्तक होते हैं और उनमें ही 
विवेक बुद्धि की प्रधानता होती है । 
ऐतिहासिक महत्त्व 

प्लेटो ने अपने गुरू सुकरात के विशिन्न विचारों को विश्लेषित कर, दाशनिक 
व्यवस्था में आवद्ध किया। साथ-साथ अपने व्यवितगत दर्शन की नींव की स्थापना 
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की। प्लेटो के दर्शत का अत्यधिक ऐतिहासिक महत्त्व है क्योंकि उसके विचारों ने 
यूरोप के समस्त दार्शनिक चिन्तन को प्रभावित किया! कुछ प्रमुख सारांश इस 
प्रकार हैं-- 

(!) प्लेटो का दर्शन वुद्धिवादी है । उसके अनुसार विश्व का बौद्धिक ज्ञान 
सम्भव है । ज्ञान का स्रोत इन्द्रिय प्रत्यक्ष न होकर, बुद्धि है और बुद्धि ही नित्य 
प्रत्ययों के ज्ञान की ओर ले जाती है । परन्तु ज्ञान के क्षेत्र में अनुभव का अपना महत्त्व 
है। यह अनुभव ही नित्य एवं अपरिणामी प्रत्ययों के चिन्तन के विपय में प्रोत्साहित 
फरता है । 

() प्लेटो का दर्शत यथार्थंवादी है । वह मन के अतिरिक्त यथार्थ इकाइयों 
को भी मानता है | इन इकाइयों का अपना स्वतन्त्र अस्तित्व है । वे किसी अन्य पर 
निर्भर नहीं हैं। ये आत्म-नियन्त्रित होती हैं । इस प्रकार, ये यथार्थ इकाइयां, प्रत्यय 
या विज्ञान, पूर्ण स्वतन्त्न, आत्म-निर्भर और मूलभूत तत्त्व हैं । उसका दर्शन यथार्थवादी 
होते हुए भी भौतिकवादी नहीं है । 

(3) प्लेटो का दर्शन आदर्शवादी भी है। प्रत्यय-जग्रत्‌ वस्तु-जगत्‌ से भिन्न 
है । प्रत्मम-जगत्‌ वस्तु-जगत्‌ की तुलना में आदर्श रूप है। मानव जीवन का लक्ष्य है 
कि प्रत्यय-जगत्‌ का चिन्तन कर सर्वोत्तम शुभ शिव-तत्त्व की प्राप्ति करे । उसका 
दर्शन विश्वदेववाद में आस्था रखता 


है जिसके अनुसार समस्त जगत्‌ विश्वात्मा की 
झलक मात्र है । 

(4) प्लेटो का दर्शन ईश्वरवादी है । बह 
का निर्माता मानता है । यद्यपि वह जयत्‌ की उत्प 
समस्त व्यवस्था उसी के कारण है। उसका दर्शन यन्त्नवादी न होकर, प्रयोजनवादी 
है । विज्ञान-स्वरूप शिवतत्त्व का साक्षात्कार मानव जीवन का परम लक्ष्य है । 

(5) प्लेटो का दर्शन एक प्रकार से द्वैतवादी है । जगत्‌ की व्याख्या में, वह 


दो सिद्धास्तों--आदर्श एवं भौतिक का प्रयोग करता है । अत्यय-जगत्‌ आदर्श रूप है 
रे से पृथक्‌ हैं। यही 


जबकि भौतिक जगत्‌ इन्द्रियाधारित है। दोनों जगत्‌ एक दूस 
है तवाद, उसके समस्त दार्शनिक चिन्तन का पलाधार है जिसने समस्त आगामी -शंत्त 
को प्रभावित किया । 

सारांशत: प्लेटो का दर्शन विचार-जगत्‌ में एक खजाना बत गया। उसका 
प्रत्ययवाद एवं प्रयोजनशास्त्र, मूल-प्रकारों में प्रत्ययों की व्यवस्था, तथा 
वास्तविक जग्रत्‌ की स्थिति; उसका हाँ तवाद और » उसके हारा बुद्धि की 
बढ़ाई तथा इंद्विय-जगत्‌ के प्रति उपेक्षा, आत्मा 
मनुष्य के पतन का सिद्धान्त; नैतिकता 


शिक्षाएँ द्वानों राज्य की अवधारणायें 
सभी » उन सभी विद्वालों के लिए, प्र रणा-सख्नोत बन गये 
में आस्था रखते थे । ये जो बुद्धि ( हि७७४०४ ) 


'डेमिअर्ज” नामक ईश्वर को जगत्‌ 
त्ति नहीं करता, पर विश्व को 


पर 


हि 


अरचस्त्‌ 
(&7५०॥७ : 348-322 8.८.) 


अरस्तू का जन्म यूनान के स्टंगिर नगर में हुआ था । वह मैसीडोन के राजा 
फिलिप के शाही बंद्य निकोमैकस का पुत्र था । 7 वर्ष की उम्र में उसने प्लेटो की 
एकेडेमी में प्रवेश किया । 20 वर्ष तक अपने मुसू प्लेटो के साक्षात्‌ सम्पर्क में वह 
रहा । प्लेटो की मृत्यु के पश्चात्‌ उसने कई देशों का भ्रमण किया । मैंसीडोन नरेश 
फिलिप के राजकुमार सिकन्दर का वह तीन वर्ष तक शिक्षक रहा । एयेन्स लौटकर, 
अरस्तू ने अपनी 'लायसियम' नामक शिक्षा संस्था की स्थापना की । उसे टहलते- 
टहलते शिक्षा देने की आदत थी । भाषण तथा संवादों द्वारा वह शिक्षा देता था | 
कुछ समय पश्चात्‌ एथेन्स की एन्‍्टी-मेसीडौनियन पार्टी ने उस पर धर्मोल्लंघन का 
आरोप लगाया । अतः अरस्तू एथेन्स छोड़कर यूबोई आ गया जहाँ उसकी मृत्यु हो 
गई। प्रभावशाली चिन्तक अरस्तू ने विभिन्न विषयों-दर्शन, तकंशास्न्न, मनोविज्ञान; 
भौतिक विज्ञान, प्राणि विज्ञान, नीतिशास्त्र, राजनीति तथा साहित्य पर गम्भीर 
विचार प्रकट किये । अरस्तू के प्रमुख ग्रन्थ हैं-- फिजिक्स, मेटाफिजिक्स, एथिक्स, 
पोइटिक्स, ऑर्गना, पॉलिटिक्स आदि । उसकी सभी कृतियाँ आज उपलब्ध नहीं हैं । 
लेकिन कहा जाता है कि उसने 400 ग्रन्थों की रचना की थी । 


विज्ञान और दर्शन ($लरथा०० 876 7॥7050989 ) -- 


अरस्तू ने प्लेटो की इस मान्यता को स्वीकार किया कि यह विश्व विभिन्न 
अंगों की एक सजीव (0787०) उंहं श्यमूलक व्यवस्था है। यह विश्व एक आदर्श 
जगत्‌ है जिसमें नित्य प्रत्ययों का.स्वतंत्र अस्तित्व है। ये नित्य प्रत्यय ही विभिन्न 
वस्तुओं के सार:अथवा मूल कारण हैं | बस्तु-जगत्‌ ("४शॉथां४ ए/070) प्रत्यय- 
जगत से बिल्कुल भिन्न-है । प्लेटो के इन विचारों से अरस्तू सहमत है । लेकिन अरस्तू 
अपने दाशनिक दृष्टिकोण में भिन्न होने कारण, प्लेटो की आधारभूत दाशेंनिक 
मान्यताओं को स्वीकार नहीं करता । 


अरस्तू / 27 


अरस्तू के अनुसार, नित्य-प्रत्ययों को वर्नुःयगतू, से धथक नहीं 
सकता । वे वस्तु-जगत्‌ के अनिवार्य अंग हैं | वे बस्तु-जगत्‌ में व्याप्त हैं । नित्य-प्रर 
वस्तु-जगत्‌ को रूप और जीवन प्रदान करते हैं । अनुभव जगत अविश्वसनीय प्रतीति 
मात्र नहीं है वह वास्तविकता है । उसे उपेक्षित करता भूल है । अरस्तू ने 4 49005 
चान का आधार बतलाया । अनुभव से ही प्रारम्भ होकर हम प्रथम सिद्धान्तों के 
विज्ञान तक पहुंचते हैं । दर्शन ही प्रथम सिद्धान्तों का दूसरा नाम है । 


अपने इष्टिकोण के अनुरूप, अरस्तू ने वास्तविकता तथा विशेष का विश्लेषण 
“किया । विशुद्ध ज्ञान तथ्यों की पहिचान मात्र में ही नहीं है, वल्कि तक कारणों को 
ज़ाज़ने में. निहित है । यह्‌ जालना भी आवश्यक है कि तथ्य जैसे हैं वंसे ही क्‍यों हैं, 
और कुछ क्यों नहीं हैं ? अरस्तू ने ज्ञात को तीन भागों में विभक्त किया--- 


« ' “(१) मानव जीवन सें प्रथम इन्द्रियानुभव आता है। इसके द्वारा हमें केवल विशेषों 
का ज्ञीत होता है । विशेषों का एक साथ ज्ञान नहीं होता, बल्कि टपकू-तृथक्‌ रूप में 
हमें उनका ज्ञान होता है। प्रत्येक विशेष अपने में विलक्षण होता है । इसलिये उनका 
अलग-अलग. ज्ञान संभ्भव है)... :*' 


अ 


ही 


55 ४3] इन्द्रियानुभव के पंशचात्‌ पदार्थनश्ञाव आता है.जिसके अन्तर्गत हम 
विश्षेषों मैं सामार्थ की खोज करते हैं। उतके कार्य-का रण-भाव-सम्बन्ध को- जानने का 
प्रयस्त करते हैं ताकि उस ज्ञान से अपने जीवन को सार्थक बनाया जा सके । सामान्य 
विशेषों में हो अनुगत होता है| उसे विश्वेपों से पृथक नहीं किया जा सकता । 

(3) दर्शन या तत्त्वज्ञान ((८८४७०॥५ ७०७ ) सर्वोच्च ज्ञान है। दर्शन में 
'संमस्त बौद्धिक ज्ञान सम्मिलित है । इसके अन्तर्गत गणित तथा घिशेष विज्ञान भी 
अति हैं | वह विज्ञान या दर्शन जो वस्तुओं के प्रथम कारणों के ज्ञान की ओर ले जूता 
है, अरस्तू उसे प्रथम दर्शन (सवि5६ ए९४0809॥09 ) कहता है और जिसे आज जम 
तत्त्वज्ञान भी कहते हैं। तस्व-दर्शन ही सर्वोत्तम ज्ञान है । तत्वज्ञान सत्‌ (अस्तित्व ) 
का अध्ययन करता है । सभी विज्ञान अस्तित्व के किसी त किसी अंग का अध्ययन 
'करते हैं | 'भौतिकशास्त्र सत्‌ का अध्ययन गति और परिबतंन की दृष्टि से करता है। 
इस. प्रकार की सभी विशेष विज्ञानों को अरस्तू द्वितीय दर्शन (3७००७6 एत्050909 ) 
मानता है । बंतः विभिन्न विज्ञान सत्ता के आंशिक रूपों को अपना क्षेत्र बनाकर 
विचार.-करते हैं । 


अरस्तू के अनुसार विभिन्न विज्ञानों को चार 
“3)“तकेशारस्त्र (:5#०)-इसमें' उस" अन्वेंपण पद्ध 
जी अन्य सभी विज्ञानों में कोम आती है । ( 
5घंधार८5 ) 


र भागों में बाँदा जा सकता है-- 
डति का विस्तार किया जाता 

9) सैद्धांत्िक-विज्ञान (2#%6९०ए९ पटक ) 
“इनका सम्बन्ध विशुद्ध अमूतत ज्ञोनें से होता है जैसे गणित, भौतिक 
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विज्ञान, मनो विज्ञान, जीवविज्ञान तथा तत्वविज्ञान (४) व्यावहारिक विज्ञान (?8९६- 
"०४ $0०7९९5 )-नीति तथा राजनीति विज्ञान व्यावहारिक विज्ञान हैं । इनके अन्तर 
गंत ज्ञान की प्राप्ति आचरण के साधन के रूप में की जाती है, व कि साध्य के रूप 
में। (7४) उत्पादक विज्ञान (?27060०7४४९ $श0०7०८5)-इनमें ज्ञान को सौन्दर्य के 
उत्पादन के लिए साधन समझा जाता है। अरस्तू की रचना 'पोइटिक्स' (?०८४०७) 
इसी क्षेत्ष की गवेपणा करती है। आज उसे सौन्दर्यशास्त्र के अन्तर्गत माना जाता है। 


तत्त्वविज्ञान (१४९०४४०॥१४आं०४) 

अरस्तू के प्रथम दशन में द्रव्य (570४8708) का महत्त्वपूर्ण स्थान है | तत्व- 
दर्शन वह विज्ञान है जिसमें 'सत्‌' (परम द्रव्य) का अध्ययन किया जाता है | भरस्तू 
के अनुसार, द्रव्य एक वास्तविक इकाई है। वह प्लेटो के द्रव्य-सिद्धान्त को स्वीकार 
नहीं करता । प्लेटो द्वव्य को सावंभौम, जगत्‌ से पृथक्‌ मानता है, समस्त प्रत्यय-जगत्‌ 
द्रव्य-जगत्‌ है जो वस्तु-जगत्‌ से बिल्कुल भिन्न है और द्रव्य-जगत्‌ नित्य तथा अनुभवा- 
तीत है ! भरस्तू द्रव्य का विल्कुल विपरीत अर्थ मानता है । वह उसे सावंभौम न 
मानकर, विशेष वास्तविक इकाई कहता है। उसने कहा कि प्लेटो ने यह भूल की कि 
प्रत्यय-जगत्‌ को वस्तु-जगत्‌ से नितानत भिन्न असम्बद्ध माव लिया । फलत: प्रत्यय- 
जगत्‌ ही एकमात्र सत्‌ और वस्तु-जगत्‌ सर्वधा असत्‌ वन गया । अरस्तू भी भ्रत्यय या 
विज्ञान-जगत्‌ को मानता है, किन्तु उसके अनुसार, प्रत्यय-जगत्‌ वस्तु-जगत्‌ से भिन्न 
न होकर, उसी में अनुस्यूत है । उन्हें एक दूसरे से पृथक्‌ नहीं किया जा सकता। 

स्पष्टतः अरस्तू की द्रव्य परिभाषा प्लेटो की द्रव्य धारणा से भिन्न ही नहीं 
बल्कि विपरीत भी है । अरस्तू ने प्लेटो के प्रत्यय सिद्धान्त की कड़ी आलोचना की 
जिसे यहाँ भलीभाँति समझ लेना आवश्यक है । 


,  प्लेटो का यह कहना तो सही है कि प्रत्यय या विज्ञान ([0९85 07 #०775 ) 
सार्वभौम हैं, यथार्थ पदार्थ हैं, जिन्हें बुद्धि की कोरी कल्पना नहीं कहा जा सकता; 
किन्तु यह कहना कि प्रत्ययों का एक अलग ही संसार है, प्रत्यय वित्य तथा अपरि- 
णामी हैं और वस्तुएँ अनित्य तथा असत्‌ हैं, एक भूल है। ऐसा अरस्तू मानता है | 
उसके अनुसार, प्रत्यय सावभौम, नित्य तथा सत्य होते हुए भी वस्तु-जगत्‌ से पृथक्‌ 
नहीं हैं । सावंभौम भ्रत्यय विशेष वस्तुओं में ही अनुगत रहते हैं। अरस्तू ने प्लेटो के 
प्रत्यय-सिद्धान्त के विरुद्ध युक्तियां दीं जिन्हें यहाँ इस प्रकार प्रस्तुत किया जा सकता 
है कि वे मूलतः: दो प्रकार की आलोचनाएँ रह जाती हैं--- 

() प्रत्ययों के द्वारा वस्तुओं के स्वभाव का विश्लेषण करने का प्रयास 
किया गया, पर उनमें यह क्षमता है नहीं | अरस्तु ने इस आलोचना की पुष्टि चार 
मुख्य युक्तियों के आधार पर कौ है-- 


() 


(अं) 
(|) 
(7४) 


अरस्त|29 


प्रत्यय मात्र अमूर्ते सावं भौम हैं जो विशेष वास्तविक वस्तुओं के अस्तित्व की 
व्याख्या नहीं कर सकते । अमूर्त के आधार पर वस्तु-जगत्‌ का विश्लेषण 
सम्भव नहीं है | 
प्रत्यय स्थायी तथा नित्य हैं। इसलिये उनके आधार जे विशेष वास्तविक 
वस्तुओं की गति और परिवर्तन की व्याख्या भी नहीं की जा सकती । े 
प्रत्यय वस्तुओं के पूर्वगामी न होकर, उत्तरकालीन अधिक 4328] हैँ 
अर्थात्‌ प्रत्यय वस्तुओं के कारण नहीं हैं बल्कि उनकी प्रतियाँ मात्र हैं । 
प्रत्यय अनावश्यक रूप से वस्तुओं की पुनराद्धत्ति हैं,व कि उनकी व्याल्या । 
(2) अरस्तू द्वारा की गई दूसरी मुख्य आलोचना यह है कि प्रत्ययों और 


वस्तुओं का सम्बन्ध अस्पष्ट है । इस आलोचना के पक्ष में तीन युक्तियाँ प्रस्तुत की 


गई हैं--- 


() 


(४) 


(४) 


यह कहने मात्न से कि “वस्तुएँ प्रत्ययों की प्रतिरूप हैं अथवा वे नित्य प्रत्ययों 
में भाग लेती हैं' कोई बात स्पष्ट नहीं होती । यह कहना कि “व्यक्ति मनुष्य . 
आदशे मनुष्य' में भाग लेता है, व्यक्ति के सम्बब्ध में हमारे ज्ञान की अधभि- 


ढद्धि नहीं करता । दोनों के पृथक्‌-पृथक्‌ अस्तित्व का ज्ञान भी सम्भव 
नहीं है । 


प्रत्यय और उनके अनुरूप वस्तुओं के बीच सम्भावित सम्बन्ध अनन्त प्रति- 
गसन के दोष से दूषित हैं क्योंकि वस्तु विशेष का सावव॑भौम प्रत्यय के साथ 


सम्बन्ध को समझाने के लिए सेव दूसरे, तीसरे, चौथे, उदाहरण की आव- 
श्यकता होगी । उदाहरणार्थे:-सुकरात इस लोक का “व्यक्ति! है जिसका 
सामान्य मनुष्य' नामक एक 'दिव्य-व्यक्ति! विज्ञान-लोक में है । उसका सुक्- 
रात से कोई सम्बन्ध नहीं है, परन्तु दोनों मनुष्य हैं: एक वस्तु-जगत्‌ में और 
दूसरा विज्ञान-जगत्‌ में । इन दोनों को मनुष्यत्व का धर्म देने वाले एक तृतीय 
मनुष्यः की कल्पना करनी पड़ेगी जो वस्तुत: इन दोनों का सामान्य हो। 
युक्ति को निरन्तर रखने के लिये चौथे तथा पांचवें मनुष्य” की आवश्यकता 
भी होगी । इस प्रकार अनावस्था दोष आ जायेगा । 


भत्यय-सिद्धान्त स्वरूप (077) तथा वस्तु (7४8) दोनों को विल्कुल 
प्रथक्‌ कर देता है । अत: उनका सम्बन्ध होगा भी असम्भव है । यदि प्रत्यय- 
जगत्‌ को वस्तु-जगत्‌ से विल्कुल भिन्न 


माना जाये तो ऐसी स्थिति में प्रत्ययों 
के माध्यम से वस्तुओं का ज्ञान प्राप्त करना कठिन होगा । 


अरस्तू ने डिमॉक्रिट्स तथा प्लेटो के बीच का मार्ग अपनाया । डिसॉक्रिट्स ने 
संत्‌ के रूप को गतिशील भौतिक प्रमाणुओं के रूप में रखा और प्लेटो ने अनु भवा- 
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तीत (77थ8०था०थआ॥। ) प्रत्ययों के आधार पर सत्‌ का स्वरूप बतलाया । अरस्तू 
की दृष्टि में, सावभौम प्रत्थय विभिन्न वस्तुओं में अनुगत हैं। सावंभौम की सत्ता 
वास्तविक होते हुए भी, विशेषों या वास्तविक व्यक्तियों से पृथक्‌ नहीं है | सार्वभौम 
अनित्य वस्तुओं का नित्य स्वरूप है । सभी सांसारिक पदार्थ वस्तुतः सत्य हैं ! वे हृब्य 
हैं । इन्हीं को अरस्तू ने तत्त्व या द्रव्य (509:9726) कहा है 
पुद्गल एवं आकार (|शश्ञाद्ा शत ०) 
यह स्पष्ट है कि अरस्तू सावंभौम प्रत्ययों तथा विशेष वस्तुओं दोनों को 
वास्तविक सत्ता मानता है | उसका तत्त्वज्ञान बहुतत्त्ववादी है क्योंकि वह विशेष द्र॒व्यों 
की अनेकता को एक-तत्त्व की अपेक्षा अधिक स्वीकार करता है । द्रव्यों की व्यवस्था 
में, विभिन्न प्रकार के स्तर पाये जाते हैं। सबसे निम्न स्तर पर अनिश्चित पदार्थ हैं 
और सबसे उच्च स्तर पर विशुद्ध रूप ईश्वर है | अन्य सभी द्रव्य-पदार्थ इन्हीं के बीच 
आते हैं । अरस्तू के अनुसार, वस्तु-जगत्‌ के प्रत्येक तत्त्व में दो पक्ष होते हैं-पुदृगल 
(४०४८०) और रूप (छ077)) । रूप तो सामान्य है जो एक वर्ग (जाति) के सभी 
सदस्यों में समान है | एक ही जाति की समस्त इकाइयों के सावभौम पक्ष को रूप 
कहते हैं । पुद्गल वह है जो विशेषता और विलक्षणता श्रदात करता है | पुदूगल ही 
वस्तु को जैसी है, वैसी वनाता है | अतः वस्तु विशेष में पुदूगल और रूप दो अप्रथक्‌ 
अंग होते हैं । 
वैयक्तिक वस्तु परिवर्तित तथा विकसित होती है । सब कुछ जिसका इन्द्रिय- 
प्रत्यक्ष होता है, वह परिवतेनशील होता है | वह वस्तु-विशेष कभी कुछ गुणों को, 
कभी अन्य को ग्रहण कर लेती है । कभी वीज, तो कभी पौधा और कभी फल । परि- 
वर्तन की इस प्रक्रिया के 'पाश्व में कोई निहित आधार होना चाहिये | वह आधार, 
जी परिवर्तन के बावजूद वना रहता है और उसी में सभी गुणों की सिरन्‍्तरता भी 
बनी रहती है, पुदूगल है | पुदूगल समस्त विशेषीकरण तथा वेयक्तिकीकरण का सिद्धांति 
है । जैसाकि अरस्तू मानता है, यह पुद्गल प्राचीन भौतिकवादी दाशंविकों का स्वतः 
पर्याप्त द्रव्य नहीं है । यह वह्‌॒पुद्गल है जो अपने रूप (०77) से अपृथक्‌ है; 
दोनों (पुदूगल एवं रूप)का सह-अस्तित्व है । इस प्रकार जब यह कहा जाये कि एक 
वस्तु अपना रूप बदलती है तो इसका मतलब यह नहीं है कि रूप स्वत: वदलता है 
अथवा वह भिन्न वन जाता है । कोई भी रूप, जैसा कि वह है, किसी अन्य रूप में 
परिणित नहीं होता + पुद्गल भिन्न-भिन्न रूपों को ग्रहण करता रहता है, और रूपों 
की एक श्ट खला, एक के वाद एक, वनी रहती है | कोई रूप वही रहता है जो वह 
होता है; किन्तु तया रूप पुद्गल का निर्धारण करता है । भिन्न-भिन्न रूपों का सर्देव 
अस्तित्व रहा है । वे अचानक अस्तित्व में नहीं आते । न तो. पुदुूगल" औरत ही रूप 
पैदा अथवा नणष्ट होते हैं ।.वे वस्तुओं के नित्य: सिद्धान्त हैं। परिकक्‍तेंन: श्र विकास 


अरस्तू /3] 


की व्याख्या करने के लिए, हमें एक ऐसे आधार (पुदूगल) को माना ही पड़ेगा जो 
लिरत्तर वना रहे और परिवर्तित भी हो, और उन णशु्णों (रूपों) को भी मानना 
पड़ेगा जो, यद्यपि कभी परिवर्तित नहीं होते, पर हमारे चारों-ओर वेभव-पूर्ण एवं 
विकसित जगत्‌ के लिए, उत्तरदायी हों । 


“ अरस्तू के अनुसार, सामान्य विज्ञान-रूप (08०5) हैं । वे चेतन हैं, जड़ नहीं 
है । सामात्य या सावं भौम रूप नित्य, अपरिणामी तथा अविनाशी हैं । पुदूगल गति 
और परिणाम का आधार है | इसके कारण प्रत्येक तत्व, वस्तु या व्यक्ति, परिबर्तित 
तथा गतिशील होते हुए भी बना रहता है । पुदूगल जड़ता का प्रतीक है । इस ससार 
की प्रत्येक वस्तु पुदूगल और रूप का सम्मिश्रण है । स्पष्टतः अरस्तू ने प्लैटो के प्रति- 
कूल त्तत्वज्ञान की स्थापना की । प्लेटो ने रूप और पुदंगल दोनों को पृथक्‌ रखा, 
जवकि अरस्तू ने उन्हें एक दूसरे से अपुथक्‌ माना । जगत में पुदगल तथा रूप को 
अलग-अलग नहीं किया जा सकता ) एक के बिना दूसरा नहीं रह सकता ) पुद्गल 
और रूप वस्तु विशेष की पूर्ण एकता में सन्निहित हैं ॥ पुदूगल वह है जिसका प्रत्यक्ष 
हो सकता है और जो प्रत्यक्ष करने योग्य है वह परिवर्तनशील है | पुदूगल विभिन्न 
प्रकार,के रूप धारण करता है, हालांकि एक रूप दूसरा रूप नहीं वन सकता । पुदुगल 
विभिन्न रूपों में परिवर्तित होता है, पर रूप स्वयं अपरिवर्त नशील है । जो रूप है वह 


कभी नष्ट नहीं होता है | पुदुगल भी अपने अस्तित्व में कभी नष्ट नहीं होता है । 
उसमें केवल परिवर्तन होते रहते हैं । 


उपरोक्त दृष्टि से, कोई भी वस्तु विशुद्ध पुद्गल या बिशुद्ध रूप नहीं कही जा 
सकती । धत्येक वस्तु में दोनों का मिश्रण होत्ता है । मूल प्रकृति [/वाशाव शिप्रा॥8) 
ही विशुद्ध पुदूगल हैं और ईश्वर विशुद्ध रूप (एप्रा& #0777) है। प्रकृति पूर्ण जड़ता 
है और ईश्वर पूर्ण चेतन्य है । एक शुद्ध कर्म है, दूसरा शुद्ध ज्ञान । प्रकृति गतिशील 
तथा परिवर्तित होती रहती है । ईश्वर में कोई परिवर्तन नहीं होता । प्रकृति तथा 


ईश्वर दोनों ही इस जगत्‌ के जनक हैं । संक्षेप में, जगत्‌ की प्रत्येक वस्तु में इन दोनों 
के गुणों का सम्मिश्रण मिलता है ॥ 


पुदुगल और रूप को अरस्तू क्रमश: 'साध्यः (एत०८ंथा७ ) और- सिद्ध' 


(“० पशा।३४) कहता है । वस्तु विशेष में पुदगल और रूप दोनों ही अपूथक हैं, पर 
उन्हें अलग-अलग दृष्टि से समझा जा सकता है साध्य ओर सिद्ध किसी वस्तु बिंशेष 
की दो अवस्थाएं हैं । प्रथम अवस्था साध्य है और दूसरी सिद्ध | साध्य अवस्था में 
सुप्त शक्ति होती है लर्धात्‌ उनमें कुछ बचने की संससर्थ्य होती है । चह शक्ति या 
सामथ्य वस्तु में निहित है। उसमें सामथ्ये की निहितता है | साध्य में बिका रे 
जगमता होती है, पर वह अश्नी विकसित नहीं हुभा है । जब साध्य किसी हे है 
धारण कर लेता है तो बह 'सिद्ध/ वन जाता है क्योंकि उसने अपने हु को सिझ हे 
ड, कि ष्छ 
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लिया है। दोनों ही अवस्थाएँ एक नहीं हैं । फिर भी उनका सम्बन्ध घनिष्ठ होता 
है। मूल प्रकृति शुद्ध साध्य है । उसका कोई रूप नहीं है | वह पूर्ण जड़ता का सिद्धांत 
है। ईश्वर शुभ सिद्ध है जो पूर्ण चेतन्य है। प्रत्येक रूप नित्य है | पुद्गल से भिन्न 
होते हुए भी, रूप उससे अपृथक्‌ है। पुद्गल तथा रूप दोनों की सत्ता नित्य है। 
दोनों ही वस्तुओं के सह-स्थित मौलिक सिद्धांत हैं। रूप अपने को पुद्गल के द्वारा 
अभिव्यक्त करता है। वही वस्तु को गतिशील वनाकर लक्ष्य-प्राप्ति के लिए उन्मुख 
करता है। संक्षेप में, जगत्‌ की प्रत्येक वस्तु साध्य और सिद्ध, जड़ता एवं चैतन्य, 
पुदूगल एवं रूप का मिश्रण है । 

इस प्रकार आकार एवं पुदगल, सिद्ध तथा साध्य, के ये दो भेद, यद्यपि 
तादात्म्यात्मक नहीं है, फिर भी घनिष्टत: समानान्तर हैं । जब कोई वस्तु अपनी विक- 
सित अवस्था में पहुँच जाती है, वह अपने अर्थ, लक्ष्य अथवा रूप (आकार) की अनु- 
भूति कर लेती है । रूप ही उसका सच्चा अस्तित्व, अनुभूति तथा पूर्णता है । उसकी 
संभावनाएँ स्पष्ट (अनुभूत ) हो जाती हैं अर्थात्‌ जो उसमें साध्य था वह सिद्ध बन 
जाता है। पुदूगल रूप ग्रहण कर लेता है | एक बीज जो साध्य होता है, वह अंकुरित 
होने तथा पूर्णतः विकसित पेड़ बनने पर अपनी सिद्ध-स्थिति को प्राप्त कर लेता है । 
बीज में अन्तनिहित साध्य अभिव्यकत, यथार्थ या सिद्ध में परिणित हो जाता है। इस- 
लिये अरस्तू पुदूगल को 'साध्य का सिद्धांत और रूप को 'यथार्थता या सिद्ध का 
सिद्धांत! कहता है । रूप-रहित पुद्गल के बारे में हम सोच सकते हैं परन्तु मुलरूप 
में उसका अस्तित्व नहीं है । वह तो मात्र साध्य है। मूर्त पुदूगल सदेव रूपयुक्त होता 
है | इसी अर्थ में वह सिद्ध है। किन्तु एक अन्य रूप की दृष्टि से पुदूगल मात्र साध्य 
ही रहता है । वीज पेड़ के लिये मार्बल मूर्ति के लिए पुद्गल ही है । 

समस्त परिवर्तेतशील जगत्‌ कौ व्याख्या करने के लिए, जैसाकि अरस्तू 
कहता है, आकार एवं पुद्गल को मानना पड़ेगा । प्लेटोनिक प्रत्यय के समान, प्रत्येक 
आकार (रूप) नित्य है; किन्तु वह पुद्गल के अस्तित्व के वाहर नहीं है, वह पुदूगल 
में ही है । आकार एवं पुदूगल सदेव एक साथ, सह-अस्तित्व की स्थिति में, रहे हैं। 
वे वस्तुओं के सह-नित्य सिद्धांत हैं। आकार अपनी अनुभूति स्वतः किसी वस्तु में 
करता है; आकार ही वस्तु को गतिशील करता है ताकि वह अपने लक्ष्य की प्राप्ति 
कर सके । आकार एवं पुद्गल के बीच जो सहयोग है प्रकृति की प्रक्रियाओं में 

बिल्कुल स्पष्ट मिलता है । यह सहयोग मनुष्य की रचनात्मक क्रिया में यहीं अधिक 
स्पष्टतः अभिव्यक्त होता है । एक कलाकार के मन में, अपनी कला-क्ृति के निर्माण 
के समय एक प्रत्यय (या प्लॉन) होता है । वह अपने हाथों की गति द्वारा पुदूगल 
पर कार्य करता है। बह अपनी योजनानुसार आगे बढ़ता है, और इस प्रकार एक 
लक्ष्य की श्लाप्ति कर लेता है, संक्षेप में, जगत्‌ की समस्त विकासात्मक प्रक्रिया, जिसे 
साध्य तथा सिद्ध, आकार एवं पुद्गल के प्रतिवादों के रूप में, यहाँ वणित किया गया 
है, विविध कारणों के अधीन अग्रसर होती है । अतः अरस्तु का कारणता सिद्धांत भी 
यहाँ प्रस्तुत है 


बरस्तू (33 
कारणता का सिद्धान्त (77९०9 ० 0७0$&707) 


अरस्तू द्वारा प्रतिपादित कारणता का सिद्धान्त महत्त्वपूर्ण एवं मौलिक है । 
कारणता का अर्थ पर्याप्त तथा विस्तृत है । जगत्‌ में परिणाम एवं गति उहं श्यात्मक 
है। यहाँ भेद में अभेद अनुगत है। जगत्‌ की प्रत्येक वस्तु इस अभेद की प्राप्ति के 
लिए उन्मुख है । इसलिए वस्तुओं में गतिशीलता है । वस्तुतः यह जगव्‌ म्रुद्गल का 
रूप अथवा साध्य का सिद्ध की ओर विकास है। इसी तथ्य से अरस्तू ने अपने कारण 
सिद्धान्त का अवतरण किया है। कारणता का क्षेत्र बहुत ही व्यापक है क्योंकि प्रत्येक" 
घटना, गति या परिणाम के पीछे चार कारण होते हैं । वे इस प्रकार हैं :--- 
() उपादान कारण (शशांशाल (ध056)-- 

यह किसी वस्तु का भौतिक कारण होता' है । यह वह अव्यवस्थित, अनिश्चित 
विषय सामग्री है,जिसमें से वस्तु का निर्माण. होता है। रूपहीन मिट्टी किसी घट के 


निर्माण में. उपादान कारण है | मिट्टी घट का भौतिक कारण है । 
(2) निर्मित्त कारण (४ 0०ंशा॥ (४78० )-- 


किसी घदना के घटित होने में अथवा किसी वस्तु के निर्माण में जो गति देने 
वाला होता है उसे निमित्त कारण कहते हैं । निमित्त कारण द्वारा ही परिवर्तन संभव 
होता है। यह वह कारण है,जो कलाकार के रूप में काम करता है अर्थात्‌ कुम्हार 
या मूर्ति बनाने वाला कार्य-साधक कारण है। इस कारण के अन्तर्गत वे सभी उप- 
क्ररण भी सम्मिलित हैं जिनका वस्तु निर्माण में-प्रयोग किया जाता है। 
(3) स्वरूप कारण (फऋक्शाद। एं४ए४०)-- - : 


, जब. घट विशेष, का निर्माण हो जाता है तो उसका रूप प्रकट हो. जाता है । 
स्वरूप-कारण का सम्बन्ध वस्तु के सार या मूल तत्व से है ।,वस्तु का यथार्थ पक्ष 


वास्तव में यही है | असूर्त श्रत्यय के अनुसार वस्तु का निर्माण पुदूगल से होता है । 
उसे ही स्वरूप कारण कहा जाता है। कुम्हार के मस्तिष्क में घड़े का प्रत्यय ही घड़े 
का स्वरूप कारण :है ) | | े 


(4) लक्ष्य कारण (क्ांप्रध] (४786 ) -- हे ५०६ > ४५ 
यह वह कारण (उद्देश्य) है जिसकी सम्पूर्ति के लिए कार्य सम्पन्न होता है । 

प्रत्येक वस्तु का कोई न कोई लक्ष्य कारण अवश्य होता है | इसी लक्ष्य की प्राप्ति के 

लिए वस्तु विशेष का निर्माण किया जाता है॥ ० ना 


मै अरस्तू के कारणता-सिद्धांत की दृष्टि से, समस्त वस्तुओं . की व्याख्या, का 
: वे मनुष्य-नि्मित हों अथवा प्राकृतिक, उपरोक्त चार कारणों के आधार पर की जा 
है है हक तथा प्राकृतिक घटनाओं में अन्तर केवल इतना होता है कि प्राकृ- 
तक कलाकार और उसकी कृति अलग-अलग नहीं होते | दे एक ही हैं।- जगत्‌ 
: मैं दोनों को पृथक्‌-पृथक्‌ देखा ज 533 कक 4 840! 


जा सकता है । स्वरूप तथा उह्द श्यमूलक कारण 
+ ञ पर- 
स्पर मिलते-जुलते हैं। उधर उपादान तथा झ् 


था निमित्त-कारण भी मिलते-जुलते हैं। इस 


34|प्रमुख पाशचात्य दार्शनिक 


दृष्टि से अरस्तू के दर्शन में, दो ही मूल कारण रह जाते हैं, रूप और पुद्गल 
(छ०ण ४70 3/क८7)। इनको भी चेचारिक क्षेत्र के अलावा अलग-अलग नहीं रखा 
जा सकता क्योंकि दोनों का परस्पर अटूट सम्बन्ध है । फिर भी व्यावहारिक जगत्‌ 
में प्रत्येक घटना के लिए एक साथ चार कारणों का उपस्थित होना भआावश्यक है । 


अरस्तु के अनुसार, यह जगत्‌ चार कारणों की प्रक्रिया के माध्यम से ही 
गतिशील रहता है । प्रत्येक कार्य इन चार कारणों द्वारा विश्लेषित किया जा सकता 
है । लेकिन ये सभी कारण आकार एवं पुद्गल, साध्य एवं सिद्ध, के ही विभिन्न पक्ष 
हैं । आकार एवं लक्ष्य परस्पर सम्बन्धित हैं। अवयव (0ष4गंधय) का लक्ष्य 
अपने रूप (8077) की अनुभूति है, और वह रूप (आकार) गति का कारण होता 
है । सभी आकार उहं श्य-मूलक शक्तियाँ हैं जी पुदृगल-जगत्‌ में अपनी अनुभूति करते 
हैं । प्रत्येक अवयव जो कुछ है वह उद्देश्य द्वारा ही निर्षारित है ! बीज में स्पष्ट 
निर्देशात्मक सिद्धान्त होता है जो पेड़ के अतिरिक्त उसे अन्य कुछ नहीं वना सकतो । 
इस दृष्टि से, आकार पुद्गल को नियंत्रित करता है । किन्तु संसार में अपूर्णताएँ 
क्यों रह जाती हैं ? अरस्तू के अनुसार, प्रकृति की असकलताएँ पुदूगल की अपूर्णताओं 
के कारण हैं अर्थात्‌ पुदूगल मात्र संभावना ही नहीं रह जाता है, वह कुछ ऐसा हो 
जाता है जो आकार का प्रतिरोध करता है क्योंकि उसकी अपनी शक्ति भी है। 
दृगल की हठीली प्रद्धत्ति विशेषों (720799078)5) की अनेकता एवं विविधता के 
कारण होती है जो अपने-अपने को स्त्री-पुरसष तथा जगत्‌ की कुरूपताओं एवं 
क्र रताओं के रूप में अभिव्यक्त करते हैं । 
गति या परिवर्तेन को आकार एवं पुद्गल की एकता के रूप में विश्लेषित 
किया जा सकता है | कोई प्रत्यय या आकार वह है जो पुदगल में गति पैदा करतो 
है । प्रत्यय गतिदाता है, जबकि पुद्गल गतियुक्त है। गति किसी वस्तु की साध्यता 
या संभावना की अनुभूति है । किन्तु गति मात्र प्रत्यय (आकार) की उपस्थिति से 
कंसे संभव होती है ? अरस्तू के अनुसार, पुद्गल अपने आकार की अनुभूति के लिए, 
सम्प्र रित हो जाता है | पुद्गल में आकार की प्राप्ति के लिए इच्छा (प्रद्धत्ति ) होती 
है, और चू कि आकार एवं पुद्गल नित्य हैं, इसलिए गति भी नित्य है । किन्तु गति 
का प्रथम तथा अन्तिम गतिदाता ईश्वर है जो गतिहीन होते हुए संसार में समस्त 
गति का गतिदाता (छम्मागा०ए८त १०४८३) है । 0) 
ईश्वर की धारणा (0०४०००४ ० 500) 


अरस्तू का तत्वज्ञान अन्ततः अध्यात्म-विद्या या धर्मं-शास्त्र की पराकांष्ठा में 
पहुँच जाता है । भौतिक वस्तुओं में विद्यमान गति से यह अनुमान अवतरित होता है 
कि कोई ऐसा आधार है जो समस्त गति का कारण है, पर स्वत: गतिहीन है । 
अरस्तू के अनुसार, यह मूलाघार ईश्वर ही है । उसकी ईश्वर की घारणा निम्न 
प्रकार हैः--- 


अरस्तू/35 
() ईश्वर गतिदाता है-- 


एक गति दूसरी, दूप्तरी-तीसरी गति का कारण है। लेकिन समस्त गतियों का 
प्रथम कारण ईश्वर है। बह गति प्रदान करता है । स्वयं गतिहीन है। इसलिए 
ईश्वर को 'अग॒तिशील गतिदाता' (ए॥70५60 ४०४८०) कहा जाता है| ईश्वर 
नित्य है) वह अपरिणासी है और उसमें किसी प्रकार का परिवर्तन वहीं होता । 
ईश्वर केवल शुद्ध भत्ता मात्र है । 


(2) ईश्वर परम-लक्ष्य है-- 


जगत्‌ का समस्त विकास किसी लक्ष्य की ओर बढ़ रहा है। विकास-प्रक्रिया 

में परम आदर्श ही लक्ष्य होता है। अतः ईश्वर ही जयत्‌ का सर्वोत्तम लक्ष्य है।. 
सृष्टि का आदि निमित्त कारण ईश्वर है जो स्वयं अगतिशील और अपरिणामी होते 
हुए भी समस्त गति तथा परिणाम का जनक है। वही सृष्टि का लक्ष्य-कारण है 

जिसकी प्राप्ति के लिए समस्त सृष्टि गतिशील है। जगत में जो भी एकता तथा 

व्यवस्था है ईश्वर उसका सूलाधार है । वास्तव में ईश्वर पृह परम आदर्श है जिसमें 

जगत्‌ की समस्त गुणों और विशेषताओं की पूर्ण अभिव्यक्ति है । 

(3) ईश्वर विशुद्ध-रूप है-- 


ईश्वर स्वरूप का स्वरूप है अर्थात्‌ ईश्वर विज्ञान का विज्ञान है। ईश्वर 
विशुद्ध रूप [?णा० 7077४) है और प्रुदूगल से किसी भी तरह दूषित नहीं है । स्वर 
गतिहीन ईश्वर सभी वस्तुओं की गति का कारण है। इसलिए वह विशुद्ध रूप के 
अलावा और कुछ नहीं हो सकता । जहाँ पुद्गल है वहाँ गति है । परिवर्तन जड़ता में 
ही होता है, चेतन्य में नहीं.। जगत्‌ की वस्तुओं का निर्माण जड़ तत्व से हुआ है, 
परल्तु उनका निर्माण ईश्वर को आदझे या स्वरूप मानकर होता है। अरस्तू के दर्शन 
में ईश्वर ही एक ऐसा अपवाद है ज़िसमें रूप ओर पदा्थे अलग-अलग हैं जो उसके दी 
भूल दाशेनिक विचार का खण्डन करता है । 
(4) ईश्वर पूर्ण-सिद्ध है-- 


अरस्तू ने ईश्वर को एक विशेष तथा विल्क्षण स्थान देकर उपयु क्त अपवाद 
से भागे बढ़ने का प्रयास किया । ईश्वर पूर्ण सिद्ध (8८४००४६५४) है अर्थात्‌ बही एक 
लक्ष्य है जिसको ओर समस्त वस्तुएँ गतिशील हैं। लेकिन ईश्वर साध्य (ए०+नाँवा/9 ) 
नहीं है.) ईश्वर ऐसा विलक्षण द्वव्य है जो साध्यहीन है । बह विशुद्ध विज्ञान-स्वरूप 
है। इंश्वर व्िचार-चिल्तन युक्त द्रव्य है जिसे केवल बौद्धिक चिल्तन हारा ही जाना 
जा सकता है। लेकित मानवी तथा ईश्वरी चिन्तन में भेद होता है। भानवी चिन्तन 


बौद्धिक ( ताकिक ) होता है जिसका विकास धीरे-धीरे ही सम्भव है । ईश्वरीश चिस्तत 
अन्तदृ ध्टिपूर्ण है । जिसे ईश्वर जानना चाहता है उसे वह शीक्ष अचानक शस्पूणेल: 
जोन लेता है। . ॥ पट 
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(5) ईश्वर सामास्य प्रत्ययाह्मक है--- 
अरस्तू के अनुसार, ईश्वर विशेप-पुरुष नहीं है। उसके ईश्वर में न तो सत्ता 
है और न ही वयक्तिकता है | ईश्वर तो मूल स्वरूप मात्र है । उसमें विशेष तत्व का 
अभाव है । वह सामान्य प्रत्ययात्मक है जिसे बुद्धि द्वरा ही जानना सम्भव है । उसमें 
किसी प्रकार की गति नहीं है। इसलिए ईश्वर का विशेष होना सम्भव नहीं । 
सामान्य में गति का अभाव होता है । 
(6) ईश्वर चिस्तत ही चिन्तन है -- 
समस्त मानवीय क्रियाओं में एकमात्र तत्त्व जिसे ईश्वर जातता है वह 
चित्तव” (780ए:2॥६) है । चिन्तन मनुष्य की सर्वोच्च क्रिया है । यह ऐसी विशेषता 
है जो देविक है। मानव-बुद्धि दैविक-बुद्धि की ही एक ज्योति है, हालांकि ईश्वर के 
चिन्तन का विपय मनुष्य नहीं है । ईश्वर के चिन्तन का एक मात्र विषय स्वयं ईश्वर 
है | इसी अर्थ में ईश्वर को 'चिन्तन ही चिन्तन' के रूप में अरस्तू द्वारा वणित किया 
गया है। अरस्तु ने कहा है कि “जो चिन्तन करता है, वह वही होना चाहिए; और. 
उसका चिन्तन एक ऐसा चिन्तन है जो चिन्तन पर ही होता है।” संक्षेप में, यह 
चिन्तन वस्तुओं का सार, सुन्दर-रूपों की दिव्य-दुष्टि के अतिरिक्त अन्य कुछ नहीं है ।. 
सारांशतः अरस्तू के धर्म-शास्त्र का सार इस प्रकार है : सत्‌ व्यक्तिगत द्रव्यों 
की अनेकता है। प्रत्येक द्रव्य रूप और पुद्गल का मिश्रण है । ईश्वर सर्वोच्च द्रव्य है 
जो विशुद्ध विज्ञान-स्वरूप है । ईश्वर ही परम लक्ष्य है। सृष्टि में अन्तर्यामी, ईश्वर 
पूर्ण अद्वेत है। वह विकास क्री प्रक्रिया का प्रवर्तंक है । समस्त वस्तुएँ उसकी 'प्राप्ति 
के लिए विकासशील तथा गतिशील है । ईश्वर पूर्ण सिद्ध है और जगत्‌ साध्य है । 
वह तित्य विज्ञान-स्वरूप है । ईश्वर स्वयं गतिहीन होते हुए गतिदाता है। ईश्वर 
जगत्‌ का यांत्रिक कारण नहीं है । वह लक्ष्य कारण है। संक्षेप में, अरस्तू ईश्वर को 
आननद-स्वरूप भी मानता है। जो लक्ष्य है और पूर्ण है, वह आनन्द भी है। ईश्वर 
वह सब कुछ है जिसके बारे में एक दाशनिक अभिलाषा करता है । 
नीति शास्त्र (5(0०४) 
अरस्तू का नीतिविज्ञान उसके तत्वज्ञान तथा मनोविज्ञान (?५४००ण०६४५) पर 
आधारित है। मनोविज्ञान की दृष्टि से, प्रत्येक मनुष्य में एक ऐसी आत्मा होती है 
जो शरीर तथा मन की समस्त क्रियाओं पर नियन्त्रण रखती है | इन्द्रिय प्रत्यक्ष आत्मा 
में एक प्रकार का परिवर्तन है जो इन्द्रियों द्वारा घटित होता है| इन्द्रियाँ वस्तुथों के 
विविध गुणों के बारे में आत्मा को सूचना देती हैं जिसके कारण वस्तु का सम्पूर्ण ज्ञान 
सम्भव हो जाता है। हृदय एक ऐसी सामान्य इन्द्रिय है जहाँ सभी इन्द्रियों का संगम 
होता है | इसी सामान्य इन्द्रिय में स्मृति तथा साहंचयय-चिन्तन की शक्ति होती है। 
सुख-दुःख की भावनाओं का सम्बन्ध प्रत्यक्ष से होता है । जब प्रत्यक्ष क्रियाएँ अविरुद्ध 
भागे बढ़ती हैं दव सुख मिलता है.। उनकी रुकावट से दुःख उत्पन्न होता हैं। इन्हों 


अरस्तू /37 


भावनाओं से इच्छा-हे ष उत्पन्न होते हैं जिनके कारण शरीर गतिशील होता है। 
बस्तुओं का ज्ञान केवल प्रत्यक्ष द्वारा होता है । 


इन्द्रिय प्रत्यक्ष के अतिरिक्त, आत्मा में धारणात्मक चिन्तन की शक्ति भी होती 
है | आत्मा बुद्धि द्वारा धारणाओं का ज्ञान प्राप्त करती है। आत्मा जो भी चिन्तन 
करती है अरस्तू उसे बुद्धि कहता है । धारणात्मक विचार ही बुद्धि का व्यक्त नाम है। 
उसके अनुसार, बुद्धि दो प्रकार की होती है-सृजनात्मक बुद्धि ((ल्ब्ारढ ता थाब्ट ) 
तथा निष्क्रिय बुद्धि (?958४७ वग्रांट]6८०५) । सुजनात्मक बुद्धि 'विशुद्ध | सिद्ध' है । 
निष्क्रिय वृद्धि केवल साध्य है। धारणाएँ निष्क्रिय बुद्धि में साध्य रूप में विद्यमान 
होती हैं और सृजनात्मक बुद्धि द्वारा सिद्ध अथवा यथार्थे बन जाती हैं । निष्क्रिय बुद्धि 
का सम्बन्ध शरीर तथा इन्द्रियों से होता है। वह विनाशशील है | सृजनात्मक बुद्धि 
इन्द्रियों के माध्यम से कार्य नहीं करती । वह अपरिवर्तेतशील तथा अभौतिक है । 
शरीर तथा इन्द्रियों के पूर्व उसकी सत्ता होती है | इसलिए सूजनात्मक बुद्धि अमर 
है । उसका आत्मा के: साथ विकास नहीं होता | व्यक्ति की अमरता से भी उसका 
कोई सम्बन्ध नहीं है । अरस्तू उसे सार्वभौम बुद्धि मानता है। सृजनात्मक सार्वभौम 
बुद्धि ईश्वर -का ही मन है । यह मनोवैज्ञानिक पक्ष ही अरस्तु की नीतिशास्व्र का 
आधार है । ' ॥ ॒ । 

अरस्तू के अनुसार, प्रत्येक मानवी क्रिया का कोई न कोई लक्ष्य होता और. , 
अन्दतः समस्त क्रियाएँ परम लक्ष्य की ओर उन्मुख होती हैं । अरस्तु उसे यूडेमोनिया: 
(४०१४७7००७४० ) कहता है जिसका अर्थ “आनन्द! (प्र8एएछ7८55) है । सुख आनन्द 
से भिन्न होता है । सुख एक भौण सद्‌गुणी क्रिया है जिसका सम्बन्ध इन्द्रियों से होता 
है। परम लक्ष्य अथवा परम शुभ की प्राप्ति इन्द्रियों तथा पाशविक क्रियाओं द्वारा 
सम्भव नहीं हो सकती । बुद्धि-युक्त जीवन में ही परम शुभ की प्राप्ति सम्भव है । अतः 
मनुष्य का सर्वोत्तम शुभ इन बौद्धिक, क्रियाओं की सम्पन्नता में है जिससे वह सच्चा 
एवं सद्‌गुणी मानव बन सकता है । सुख सर्वोच्च शुभ में ही सन्निहित होता है, पर 
सुख सर्वोच्च शुभ नहीं है । इस प्रकार आनन्द तथा सुख में स्पष्ट भेद है । 


मानवी आत्मा में बुद्धि के अतिरिक्त, अ-बु डियुक्त अंश भी विद्यमान हैं । अतः 
आत्मा में वौद्धिक तथा अबौद्धिक दोनों प्रकार के तत्व पाये जाते हैं । अबौद्धिक तत्वों 
के अन्तर्गत भावना, इच्छा, भूख, आदि आते हैं। बौद्धिक तत्व विशुद्ध चिन्तन क्रिया 
का नाम है। अरस्तू मानता है कि नैतिक लक्ष्य की प्राप्ति के लिए इन दोनों अंगों में 
सामंजस्य होना अनिवायें है | वही व्यक्ति नैतिक मार्ग पर चल सकता है जिसकी 
आत्मा में बुद्धि, भावता और इच्छा का परस्पर सामंजस्प होता है। बुद्धि का कार्य 
अंग का कार्य , नैतिक-शक्ति पैदा 


उदारता, सहनशीलता, आदि बढ़ें । इच्छा-का कार्य 
उत्पन्न करना है जिनके द्वारा सदूभुणों को प्राप्त. किया जा सके ।' 


वौद्धिक कार्यकुशलता में वृद्धि करना है । भावनात्मक 
क़रना है ताकि आदमी में साहस, 
ऐसे संकल्प उ 
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सद्गुण क्‍या है ? 

अरस्तू के अनुसार, दो अतियों के बीच “मध्यम मार्ग! ()(ा69॥6 एथ४) 
सद्गुण है। अधिकतम और न्यूवततम का मध्यम गुण सदगुण है। साहस उदृण्डता 
तथा कायरता का मध्यम गुण है । उदारता अमितव्ययता एवं धन-लोलुपता के मध्य 
सद्गुण है । विनय, निर्लेज्जता तथा शर्मीलिपन के बीच का सद्गुण है.। स्पष्टतः अरस्तू 
मध्यम मार्ग को ही सद्गुण मानता है। किन्तु उसने इस मानदण्ड की सार्वशौमिकता 
का दावा नहीं किया । कुछ बातें--निलेज्जता, व्यभिचार, चोरी, हत्या आदि स्वयं 
में ही भशुभ हैं । उत्तके वीच मध्यम गुण की खोज करता त्तिरथेंक है। यह माध्यम 

सार्ग सब व्यक्तियों के लिए हर परिस्थिति में एकसा नहीं रहता । सदगुण वृद्धि द्वारा 
परिस्थितियों के अनुसार निश्चित किया जाता है। सदगुण व्यक्ति विशेष की इच्छा 
पर निर्भर नहीं होता । अतः उसे ऐच्छिक नहीं कहा जा सकता संतुलित आत्मा या 
सद्बुद्धि वाला व्यक्ति ही यह निश्चय कर सकता है कि अम्ुुक परिस्थितियों में 
सदगुण क्या होना चाहिए। इस प्रकार सद्गुणी पुरुष.को नैतिक क्रियाओं का निणयिक 
माना जा सकता है। उसकी बुद्धि शुभाशुभ का भेद कर सकती है। यहाँ दो बातों 
की ओर ध्यान आवश्यक है--- 

(4) नैतिक आचरण (7श०७| (०१07०६) एकाकी क्रिया में सबन्निहित-नहीं 
है ।.वह्‌ एक दृढ़ संकल्प अथवा चरित्न की अभिव्यक्ति है । इसके अतिरिक्‍त, नेतिक 
आचरण ऐच्छिक, प्रयोजनात्मक तथा स्वतंत्रतापुवंक चुनी हुई क्रिया' है । अतः शुभाशुभ 
मनुष्य के हाथ में है और वही सद्गुण तथा अवगुण का निर्णायक है । 

(2) इन सभी विचारों को अरस्तू ने इस प्रकार व्यक्त किया है कि सद्गुण 
वह भावना अथवा आदत है जिसमें ऐच्छिक प्रयोजन तथा चुनाव सच्चिहित है और 
ऐसे मध्यम दृष्टिकोण पर आधारित है जिसका सम्बन्ध मानव प्राणियों से है । बुद्धि 
ही मध्यम दृष्टिकोण को निश्चित करती है अथवा जिस प्रकार कोई बुद्धिमान व्यक्ति 
उसे निश्चित करे । आनन्दमय जीवन के लिए, मध्यम-मार्ग अति आवश्यक है । 

उपयुक्त दृष्टि से, आत्म-ज्ञान अथवा आत्म-सिद्धि सर्वोत्तम शुभ है। लेकिन 
आत्म-ज्ञान स्वार्थपूर्ण व्यक्तिवाद नहीं है । सच्ची आत्मानुभूति आत्म-प्रेम तथा मानव- 
सेवा में प्रदर्शित होती है । सद्गुणी व्यक्ति शत्रुता की बजाय मित्रता को सर्वोच्च 
स्थान देता है | अरस्तू की यह मान्यता है कि “आदमी एक -सामाजिक प्राणी है ।” 
उसे अन्य - व्यक्तियों के . साथ ही रहना- तथा जीना है । शुभ कार्य मानव प्राणियों 
के, संदर्भ में ही हो सकता है। समाज के बिना शुभ'कार्य करना सेम्भवः नहीं । 
सद्रगुणी बनने के लिए न्याय, मिन्नता,- उदारता, साध्य- आदि सद्गुणों कीःआवश्यकता 
है:जिनका महत्व केवल-समाज में ही है.0 अत:. सामाजिकं.  व्यवस्था- में -ही सद्गुणी 

तथा नैतिक: जीवन व्यतीत किया जा:सकृता .है :। सदुयुणी;नन्‍्यायी 5 :होता है- और-न्याय्र 
सबका - हित सत्रिहित है.) 


अरस्तें 39 


अरस्तू ने सुख तथा आनन्द में भेद स्थापित किया । सुख सद्ग्रुणी क्रिया का 
आवश्यक तथा शीघ्र परिणाम है । लेकिन मानव जीवन का परम लक्ष्य नहीं है । 
जिन लोगों को विशुद्ध तथा उदार सुख की प्राप्ति नहीं हो पाती, वे इन्द्रिय सुखों की 
ओर दौड़ते हैं, पर इसका अर्थ यह कदापि नहीं है कि इन्द्रिय-सुख बौद्धिक सुख की 
अपेक्षा अधिक वांछनीय है । अरस्तू ने बौद्धिक सुखों को प्रधानता दी जो आनन्द की 
ओर ले जाते हैं । सर्वोच्च आनन्द चिन्तनशील अथवा ध्यानयुक्‍त क्रिया में सन्निहित 
है । चिन्तनयुक्त जीवन ही सर्वोच्च जीवन है । वह वहुत मौलिक तथा आननन्‍दपूर्ण है । 
ऐसे जीवन में मानवता और परमतत्व दोनों की झलक होती है ॥ 
अरस्तू ने ज्ञान और व्यवहार (76॥70५9]८१8७ 270 ?78०४८०) दोनों पर 
समान बल दिया । यही कारण हैं कि उसने सुकरात के इस कथन को कि “ज्ञान ही 
सद्शुण है” स्वीकार नहीं किया । सदशुणी क्रिया के लिए सदगुण के स्वभाव का ज्ञान 
मात्र ही पर्याप्त नहीं है । अरस्तू के अनुसार, सदगुण के ज्ञान के अतिरिक्त हमें उसे 
सुरक्षित रखने तथा उस पर व्यवहार करने का प्रयास भी करना चाहिए । सदगुग 
का ज्ञान और व्यवहार दोनों ही व्यक्ति को नैतिक बनाने के लिए अनिवार्य हैं। 
कत्त व्य के ज्ञान के साथ-साथ कत्त व्य करना अथवा सीखना भी आवश्यक है । अत 
संदूगुण अथवा नैतिक जीवन ज्ञान तथा कर्म दोनों की सामंजस्यता में सन्निहित है । 
संक्षेप. में; अर॒स्तू का नीतिशास्त्र व्यवित की भत्नाई का शास्त्र है जो भानद की परम 
लक्ष्य की ओर उन्‍्मुख करता है और साथ में समाज-कल्याण के लिए. प्रेरित करता 
है । उसमें व्यक्षित एवं समाज दोनों के कल्याण को परिलक्षित किया गया है। 


प्लॉटिनस 
(ए०6४ए5 : 205-270 ४.0.) 


मिस्र के लाइकोपोलिस नामक स्थान में ष्लॉटिनस का जन्म हुआ । एमो- 
नियस सेक्कस का वह एलेक्जिण्ड्या में ,शिष्य रहा' जहाँ 7 वर्ष तक उसने दर्शन 
का गहन अध्ययन क्रिया १ 243 ए. डी. में वह रोम चली गया जहाँ उसने एंक 
सम्प्रदाय की स्थापना की | प्लॉटिनस ने 50 वर्ष की आंयुं तक दंशन में कुछ भी नहीं 
लिखा. उसकी मृत्यु के पश्चात्‌ उसके शिष्य पाश्किरीं ने उसके लेखों को आबद 
किया । उसने प्लॉटिनस के जीवन-च्ररित्न को, जोड़कर. उसकी समस्त” रचनाओं को 
छः भागज़ों में एच्नीड्स के नाम से, प्रकाशित करवाया | प्लॉटितंस महान दाश्शनिक 
और रहस्यवादी सन्‍्त था। उसका चिन्तन यूनात दर्शन की अन्तिम विचारधारा 
तथा साथ ही ईसाई दशंन का प्रारम्भ भी है । 


ईएवर की धारणा (0०४८८७६ ० 5०0) 

प्लॉटिनस के अनुसार, ईश्वर सम्पूर्ण सत्‌ का स्रोत है। ईश्वर समस्त 
अस्तित्व, विरोध एवं भेद, मन तथा शरीर, रूप और पुद्गल का आधार है । ईश्वर 
स्वयं अनेकता तथा भिन्नता से रहित, निरपेक्षतः एक है ।| विविधता तथा नाचात्व से 
परे है। वह समस्त उत्पन्न हुई वस्तुओं का कारण है, पर स्वयं कारण-रहित है । सब 
कुछ ईश्वर में है और सबका उद्भव (ाणए्थशाभधा०7) ईश्वर से ही होता है । 
अनेकता का आधार ही एकता है जो ईश्वर है । एकता समस्त अस्तित्व की पूर्वगामी 
है । ईश्वर के स्वरूप के सम्बन्ध में किसी प्रकार के ग्रुणों का आरोपण करना सम्भव 
नहीं क्‍योंकि जिसमें गुण विद्यमान हैं वह सीमित होता है । ईश्वर असीम निगुंण है । 
अतः ईश्वर को सत्य, शिव एवं सुन्दर कहता उसे सीमित बनाने के समान है | गुणों 
का अस्तित्व अपूर्णताओं का द्योतक है । 


प्लॉटिनस ने ईश्वर-सम्बन्धी घारणा को अपने ही ढंग से प्रस्तुत किया। 
उसके अनुसार, यह नहीं कहा जा सकता कि ईश्वर “यह है ।” केवल इत्तना ही कहा 


प्लॉटिनस/4[ 


जा सकता है कि ईश्वर 'यह नहीं है, वह नहीं है / उपनिपदों के ऋषियों के समान 
प्लॉट्निस ने 'नेति-नेति' के द्वारा ईश्वर का वर्णन किया प्राणीमात्तन के रूप में ईश्वर 
बी कोई परिभाषा नहीं दी जा सकती क्‍योंकि प्राणी चित्तनशील होता है। वह 
ध्येय और विधेय के साथ जुड़ा है। इसलिए वह सीमित वन जाता है | ईश्वर चिन्तक 
नहीं कहा जा सकता क्योंकि जिन्तन का विपय से सम्बन्ध होता है । ईश्वर का 
अपना कोई मन नहीं क्योंकि मन में चिन्तन होता है । अतः यह कहना कि ईश्वर 
चिन्ततशील तथा संकल्प-कर्त्ता है, दोषपूर्ण है । चिन्तन तथा संकल्प ईश्वर को सीमित 
बना देते हैं । सांथ ही, ईश्वर की निरपेक्ष स्वतन्त्रता को आघात पहुँचता है । विचार 
से कर्ता और कर्म का द्वत प्रकट होता है जिसका ईश्वर में अभाव है । 
प्लॉटितंस यह मावता हैँ कि ईश्वर से ही सब कुछ प्रारम्भ होता है, पर उसने 
जगत्‌ की उत्पत्ति नहीं की क्योंकि सृष्ठि का अर्थ है चैतन्य एवं संकल्प अर्थात्‌ 
ससीमता । ईएबर ने कभी जगत्‌ को उत्पन्न करने का निर्णय नहीं किया और न ही 
जुग़तू का उससे कभी विकास हुआ | जगत ईएवर की शक्ति का उद्भव ( एगब0 ७०) 
मात्र है। जगत्‌. ईश्वर की शक्ति की स्वाभाविक अभिव्यक्ति है। उद्भव अथवा 
अभिव्यवित का अथे समझाने के ,लिए प्लॉटितस ने कई उदाहरुण दिये । ईश्वर एक 
ऐसा-ज़ोत़ है जिससे सब्‌ कुछ निकलते हुए भी. उसका अन्त तहीं है । ईश्वर सूये के 
समान है जिससे समस्त प्रकाश निकलता है, हालांकि बह प्रकाश कभी घटता नहीं । 
ईएवर समस्त अस्तित्व का कारण है। लेकिन वह काये में कभी परिणित नहीं होता 
और न ही कार्य का प्रथम कारण (ईश्वर) पर कोई प्रभाव पड़ता है. समस्त जग्रत्‌ 
ईएवर पर निर्भर है, पर वह जगत्‌ पर आश्रित नहीं है। : . 
ईश्वर समस्त प्रकाश का केन्द्र है और आदमी जितना ही दर उस केन्द्र से 
हंदेगा वह उतना. ही अन्धकार की ओर जायेगा । ईश्वर पूर्ण निरपेक्ष है । जगत्‌ की 
उत्पत्ति पूर्णता से अपूर्णता की ओर पतत्त है । जितना ही मनुष्य अस्तित्व के मिम्त 
स्तर की और जायेगा वह उत्तना ही अपूर्णता, अनेकता, अनित्यता, प्थक्ता, आदि सें 
फ्रेसता चला जायेगा । जगत्‌ द्रव्य-हपी अन्धकार है । जगत्‌ की अभिव्यक्ति विभिन्न 
अवस्थाओं के. हारा. होती है। प्रत्येक आगामी अवस्था पूर्व अवस्था की झलक मात्र 
होती है । लेकिन प्रत्येक्त अवस्था प्रारम्भिक अवस्था की , ओर उन्मुख होती है और 
अपते लक्ष्य की पूर्ति हेतु उस अवस्था में ही विलीन होने के लिए तत्पर रहती है जहाँ 
से उसका उद्भव हुआ । ३ 
उद्भंव सिद्धान्त (छक्का ) 
2. ५०० दिवस:ने अपने उद्भव-सिद्धान्त में तीन मुख्य अवस्थाएं मानी. हैं :-. 
६3) 'बिशुद्ध/बिचार, या मन (#ण प्रफण्ण्शा। ण धंतत) "५४ 
सिल ो सथमिजए: और अतव मे दिला 
50233 “ताततः आरता है और विशुद्ध आदर्श विश्व उसकी 
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अनुभूति में विद्यमान होता है । किन्तु इस अवस्था में विचार और उसके प्रत्यय, 
ज्ञाता और ज्ञेय, एक ही होते हैं। उनमें कोई भेद नहीं होता क्योंकि ईश्वर एकता 
है। ईश्वर पूर्ण सत्‌ है जिसमें विचार और विषय का कोई भेद नहीं होता । ईश्वर 
किसी सांसारिक विषय के सम्बन्ध में नहीं सोचता । वह अपने ही विचारों का चित्तव 
करता है जो उसके स्वभाव से ही उदभवित होते हैं । उसके विचार विवादास्पद नहीं 
होते और न ही एक प्रत्यय से दूसरे प्रत्यय की ओर जाते हैं | ताकिक युक्ति में होने 
वाला विचार-मन्थन उसमें नहीं है । ईश्वर के विचार आत्मपरक तथा स्थाथी होते 
हैं। प्रत्ययों की समस्त व्यवस्था, ईश्वर के मन में तुरन्त आ जाती है। जगत्‌ में 
जितनी विशेष वस्तुएँ हैं उतने ही प्रत्यय होते हैं। उनमें परस्पर भिन्नता होती है । 
उनमें एक सुव्यवस्था भी है जैसा कि प्लेटो ने माता ! ईश्वर की निरपेक्ष एकता 
विभिन्न प्रत्ययों की व्यवस्था में प्रिलक्षित होती है । 


दृश्य जगत्‌ की प्रत्येक वस्तु का प्रत्यय ईश्वर के मन या विचार में होता है 
ईश्वर का विशुद्ध चिन्तन दिक्‌ तथा काल से परे है | विशुद्ध चिन्तच देशकालातीत 
होता है । यह जगत्‌ पूर्ण, नित्य एवं सुव्यवस्थित स्पष्ट जयत्‌ है। भौतिक जगद्‌ के 
लिए विशुद्ध घिचार एक नमूना है जो पूर्ण शाश्वत और समन्वित होता है। प्रत्यय 
केवल व्यवस्था ही वहीं वल्कि मूल कारण भी है क्योंकि प्रत्येक आगामी. अवस्था पूर्द 
अवस्था से अभिव्यक्त होती है 


(2) आत्मा (500) 


द्वितीय अवस्था में आत्मा का उद्भव विशुद्ध विचार से होता है । जहाँ-जहाँ 
प्रत्यय अथवा लक्ष्य होते हैं वे अपनी अनुभूति के लिए कुछ उत्पन्न करते हैं । आत्मा 
विशुद्ध विचार का एक कार्य रूप है । उसका प्रतिविम्ब॒है। प्रत्येक कार्य की भाँति, 
अपने प्रथम कारण की अपेक्षा आत्मा कम पूर्ण है। आत्मा इन्द्रियों से परे है । वह 
बुद्धिगम्य है । वह क्रियाशील है ! आत्मा में प्रत्यय विद्यमान होते हैं ॥ आत्मा में 
विचार-शक्ति है । लेकिन उसमें ताकिक विचार होने के नाते विशुद्ध विचार की 
तुलना में कम पूर्ण है । उसमें आत्म-चेतना है, पर वह प्रत्यक्ष तथा स्मृति से बढ़कर 
है । इस प्रकार आत्मा अतीन्द्रिय, वुद्धिमात और सक्रिय होती है । 


प्लॉटिनस आत्मा के दो मुख्य पक्ष मानता है। प्रथम अवस्था में आत्मा 
विशुद्ध विचार की ओर उन्मुख होती है और द्वितीय अवस्था में वह इनच्क्रिय-जग्रत्‌ की 
और मुड़ती है । प्रथम दृष्टि से, आत्मा विशुद्ध श्रत्ययों के विषय में चिन्ततव करती 
है जिसे प्लॉटिवस “विश्वात्मा' (२४०:6-850० ) कहता -है | हितीय दृष्टि से, आत्मा 
पुद्गल में व्यवस्था करने के लिए इच्छा करती है जिसे प्रकृति! (९४(४०४७४) का-नाम 
दिया गया है | कभी-कभी प्लॉटिनस दो विश्वात्माओं मेंविश्वास करते हुए प्रतीत 
होता है । एक चेतन विश्वात्मा तथा दूसरी अचेतन भौतिक विश्वात्मा जो प्रथम से 
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ही उद्भवित होती है । चेतन विश्वात्मा, जिसमें प्रत्यय होते हैँ और मन का चिन्तन 
करती है, अविभाज्य है | वह भौतिक विश्वात्मा जो जगत्‌ के विषयों के साथ जुड़ी 
है, विभाज्य है । 

(3) पुदूगल (४४४७) 


आत्मा में इच्छा होती है । आत्मा अपनी इच्छा की अभिव्यक्ति के लिए कुछ 

उत्पन्न करती है अर्थात्‌ अपनी शक्ति का प्रदर्शन पुदूगल के माध्यम से करती है । 
इस प्रकार पुदूगल का उद्भव होता है। यह दिव्य-अभिव्यक्ति का निम्न स्तर है। 
पुद्गल में स्वयं कोई रूप, गुण, शक्ति तथा एकता नहीं होती । वह निरपेक्षत: निष्क्रिय 
एवं दुःख-रूप है । पुद्गल अशुभ का सिद्धान्त है । पुदूगल ईश्वर से बहुत दूर है और 

अन्धकार का प्रतीक है | 'पुदूगल में कोई आकृति नहीं होती । केवल इतना है कि 
इंन्द्रिय-जगत्‌ में परिवर्तेनशील गुणों' तथा वस्तुओं का वह आधार है | पुद्गल वह है 
जो हमारे इन्द्रिय-जगत्‌ में निरन्तर परिवतित दृष्टिगोचर होता है। विशेष आत्माएँ, 
जो विश्वात्मा की ही अंश-मात्र हैं, पदार्थ को इन्द्रिय-जगत्‌ में उत्पन्न करती हैं । इस 
प्रंकार काल और दिक्‌ में भोतिक वस्तुओं की अभिव्यक्ति होती है । विश्वात्मा जगत्‌ 
में परिणित नहीं होती । वस्तुओं की सांसारिक व्यवस्था पुदूगल तक ही सीमित है । 
संक्षेप में, विश्वात्मा से जगत्‌ की अभिव्यक्ति होती है । 

। प्लॉटिनस यह मानता है कि विश्वात्मा के स्वभाव से यह जगत्‌ अनिवार्य॑तः 
फलित होता है। आत्मा ने अपनी इच्छानुसार काल-दिक्‌ विशेष में प्रकृति-जगत्‌ की 
उत्पत्ति नहीं की । विश्वात्मा का विशुद्ध विचार से उद्भव,- पुदूगल का अवतरण, 
पुद्गल की विभिन्न वस्तुओं में अभिव्यक्ति-एक नित्य क्रम अथवा उद्भव है जिसे 
केवल अमूर्ते चिन्तन ही समझ सकता है । इन सबका मूलाधार ईश्वर है जो शुद्ध सत्‌ 
हैं और निगु ण, निविकार तथा निराकार है | वह नित्य एवं निरवयव है । 
मानव आत्मा (776 पस्लप्णाथ्ा $09]) 

मानव आत्मा विश्वात्मा का ही एक अंग है । स्वभावत्त: मानव आत्मा स्वतर 


न्त्न 
तथा अतीन्द्रिय है। अपने उद्भव से पूर्व आत्मा ने नित्य नूस (7२००६ : 50०0) का 
अनुभूतिपूर्ण चिन्तन किया । फिर ईश्वर की ओर देखा । फलत: आत्मा 


॥ ने ईश्वर 
को जाना | तत्पश्चात्‌ आत्मा ने पृथ्वी एवं शरीर की ओर देखा। परिणाम यह 
हुआ कि उसका पतन हो गया । यह पतन विश्वात्मा 


त् की पुद्गल को आकार देने की 
इच्छा का अनिवार्य परिणाम है । विशेष आत्माएँ भी अपने को भौतिक जगत में 
अभिव्यक्त करते के लिए प्रेरित हुईं । इस प्रकार आत्मा का प्रारम्भिक स्व॒तन्त्त स्वरूप 
नष्ट हो गया और मानव आत्मा एक शरीर से दूसरे शरीर में भटकने लगी । अपने 
स्वतन्त्र स्वरूप की विक्ृति के परचात्‌ आत्माएँ अपने कर्मानुसार पशुओं और पौधों 
के शरीरों में श्रमण करने लगीं। कितु विश्वात्मा का वह अंग (विशेष आत्मा) 


42 - प्रमुख पारश्चात्य दाशनिक 


अनुभूति में विद्यमान होता है । किन्तु इस अवस्था में विचार और उसके प्रत्यय, 
ज्ञाता और ज्ञेय, एक ही होते हैं । उनमें कोई भेद नहीं होता क्योंकि ईश्वर एकता' 
है। ईश्वर पूर्ण सत्‌ है जिसमें विचार और विषय का कोई भेद नहीं होता । ईश्वर 
किसी सांसारिक विषय के सम्बन्ध में नहीं सोचता । वह अपने ही विचारों का चिन्तन 
करता है जो उसके स्वभाव से ही उद्भवित होते हैं । उसके विचार विवादास्पद नहीं 
होते और न ही एक प्रत्यय से दूसरे प्रत्यय की ओर जाते हैं | ताकिक युक्ति में होने 
वाला विचार-मन्थन उसमें त्हीं है । ईश्वर के विचार आत्मप्रक तथा स्थाथी होते 
हैं। प्रत्ययों की समस्त व्यवस्था, ईश्वर के मन में तुरन्त आ जाती है। जगत्‌ में 
जितनी विशेष वस्तुएं हैं उतने ही प्रत्यय होते हैं । उनमें परस्पर भिन्नता होती है। 
उनमें एक सुव्यवस्था भी है जेसा कि प्लेटो ने माना । ईश्वर की निरपेक्ष एकता 
विभिन्न प्रत्ययों की व्यवस्था में परिलक्षित होती है । 


दृश्य जगत्‌ की प्रत्येक वस्तु का प्रत्यय ईश्वर के मन या विचार में होता है । 
ईश्वर का विशुद्ध चिन्तन दिक्‌ तथा काल से परे है | विशुद्ध चिन्तन देशकालातीत 
होता है । यह जगत्‌ पूर्ण, नित्य एवं सुव्यवस्थित स्पष्ट जगत्‌ है। भौतिक जगद्‌ के 
लिए विशुद्ध चिचार एक नमूना है जो पूर्ण शाश्वत और समन्वित होता है! प्रत्यय 
केवल व्यवस्था ही नहीं वल्कि मूल कारण भी है क्योंकि प्रत्येक आगामी. अवस्था पूर्व 
अवस्था से अभिव्यक्त होती है 


(2) आत्मा (509]) 


द्वितीय अवस्था में आत्मा का उद्भव विशुद्ध विचार से होता है। जहाँ-जहाँ 
प्रत्यय अथवा लक्ष्य होते हैं वे अपनी अनुभूति के लिए कुछ उत्पन्न करते हैं। आत्मा 
विशुद्ध विचार का एक कार्य रूप है । उसका प्रतिविम्ब है। प्रत्येक कार्य की भाँति, 
अपने प्रथम कारण की अपेक्षा आत्मा कम पूर्ण है। आत्मा इन्द्रियों से परे है । वह 
बुद्धिगम्य है । वह क्रियाशील है । आत्मा में प्रत्यय विद्यमान होते हैं । आत्मा में 
विचार-शक्ति है । लेकिन उसमें ताकिक विचार होने के नाते विशुद्ध विचार की 
तुलना में कम पूर्ण है । उसमें आत्म-चेततना है, पर वह प्रत्यक्ष तथा स्मृति से बढ़कर 
है । इस प्रकार आत्मा अतीन्द्रिय, बुद्धिमान और सक्रिय होती है । 


प्लॉटिनस आत्मा के दो मुख्य पक्ष मानता है। प्रथम अवस्था में आत्मा 
विशुद्ध विचार की ओर उन्‍्मुख होती है और द्वितीय अवस्था में वह इन्द्रिय-जगत्‌ की 
और मुड़ती है। प्रथम दृष्टि से, आत्मा विशुद्ध अत्ययों के विषय में चिन्तन करती 
है जिसे प्लॉटिनस विश्वात्मा' (४४०70-800) कहता है । द्वितीय दृष्टि से, आत्मा 
पुद्गल में व्यवस्था करने के लिए इच्छा करती है जिसे--प्रकरति' (२५४।७४८) का नाम 
दिया गया है ! कभी-कभी प्लॉटिनस दो विश्वात्माओं में विश्वास करते हुए प्रतोत 
होता है । एक चेतन विश्वात्मा तथा दूसरी अचेतन भौतिक -विश्वात्मा जो प्रथम से 
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ही उदभवित होती है । चेतन विश्वात्मा, जिसमें प्रत्यय होते हैं और मन का चिन्तन 
करती है, अविभाज्य है । वह भौतिक विश्वात्मा जो जगत्‌ के विपयों के साथ जुड़ी 
है, विभाज्य है । 

(3) पुदूगल (१४६६०) 


आत्मा में इच्छा होती है । आत्मा अपनी इच्छा की अभिव्यक्ति के लिए कुछ 
उत्पन्न करती है अर्थात्‌ अपनी शक्ति का प्रदर्शन पुदूगल के माध्यम से करती है । 
इस्‌ प्रकार पुदूगल का उद्भव होता है । यह दिव्य-अभिव्यक्ति का निम्न स्तर है । 
पुद्गल में स्वयं कीई रूप, गुण, शक्ति तथा एकता नहीं होती । वह निरपेक्षत: निष्क्रिय 
एवं दुःख-रूप है। पुदूगल अशुभ का सिद्धान्त है । पुदूगल ईश्वर से बहुत दूर है और 
अन्धकार का प्रत्तीक है । ' पुदूगल में कोई आकृति नहों होती । केवल इतना है कि 
ईन्द्रिय-जगत्‌ में परिवर्तेतशील गुणों तथा वस्तुओं का वह आधार है । पुद्गल वह है 
जो हमारे इन्द्रिय-जगत्‌ में मिरन्तर परिवर्तित दृष्टिगोचर होता है । विशेष आत्माएँ, 
जो विरश्वात्मा की ही अंश-मात्र हैं, पदार्थ को इन्द्रिय-जगत्‌ में उत्पन्न करती हैं । इस 
प्रंकार काल और दिक्‌ में भौतिक वस्तुओं की अभिव्यक्ति होती है | विश्वात्मा जगत्‌ 
में परिणित नहीं होती । वस्तुओं की सांसारिक व्यवस्था पुदुगल तक ही सीमित है । 
संक्षेप में, विश्वात्मा से जगत्‌ की अभिव्यक्ति होती है । 


प्लॉटिनस यह मानता है कि विश्वात्मा के स्वभाव से यह .जगत्‌ अनिवाय॑ंत: 
फलित होता है । आत्मा ने अपनी इच्छानुसार काल-दिक्‌ विशेष में प्रकृति- 
उत्पत्ति नहीं की । विश्वात्मा का विशुद्ध विचार से उद्भव, पुदू्गल का अवतरण, 
पुदूगल की विभिन्न वस्तुओं सें अभिव्यक्ति-एक नित्य क्रम अथवा उद्भव हे जिसे 
केवल अमूत्तें चिन्तन ही समझ सकता है । इन सबका मूलाधार ईश्वर है जो शुद्ध सतत 
हैं और निगुंण, निविकार तथा न्रिाकार है । वह नित्य एवं निरवयव है । 
मानव जात्मा (१९ क्‍झ्ण्णशा 800) 

मानव आत्मा विश्वात्मा का ही एक अंग 


तथा अतीन्द्रिय है। अपने उद्भव से पूर्व आत्मा ने नित्य रेस (०७४: 500) का 
अनुभूतिपूर्ण चिन्तन किया | फिर ईश्वर की ओर देखा । ऊलत: आत्मा ने ईश्वर 
को जाना । तत्पश्चात्‌ आत्मा ने पृथ्वी एवं शरीर की ओर देखा। परिणाम हे 
हुआ कि उसका पतन हो गया | यह पतन विश्वात्मा की 3दृगल को आकार देने की 
इच्छा का अनिवार्य परिणाम है । विशेष जात्माएँ भी अपने को भौतिक ज॑ के ; 
कस 49 लिए थ्रे रित हुई । इस प्रकार आत्मा का प्रारम्भिक इन हे 
नष्ट हो गया और मानव आत्मा रेर में ) 

भा एक शरीर से दूसरे शरीर में भेटकने लगी । अपने 


स्वतन्त्न स्वरूप की विकृति के पश्चात्‌ आत्माएँ 

के शरीरों में हे ए अपने के गे 

के शरारा मे भ्रमण करने लगीं। कितु 32058 और पौधों 
प आत्मा) 


जगत्‌ की 


है । स्वभावत: मानव आत्मा स्वतन्त्न 


विश्वात्मा कृ 


48 प्रमुख पाश्चात्य दार्शनिक 


अनुभूति में विद्यमान होता है | किन्तु इस अवस्था में विचार और उसके प्र॒त्यय, 
ज्ञाता और ज्ञेय, एक ही होते हैं । उनमें कोई भेद नहीं होता क्योंकि ईश्वर एकता 
है । ईश्वर पूर्ण सत्‌ है जिसमें विचार और विपय का कोई भेद नहीं होता ! ईश्वर 
किसी सांसारिक विषय के सम्बन्ध में नहीं सोचता | वह अपने ही विचारों का चिन्तन 
करता है जो उसके स्वभाव से ही उद्भवित होते हैं। उसके विचार विवादास्पद नहीं 
होते और न ही एक प्रत्यय से दूसरे प्रत्यय की ओर जाते हैं । ताकिक युक्ति में होने 
वाला विचार-मन्थन उसमें तहीं है । ईश्वर के विचार आत्मपरक तथा स्थाथी होते 
हैं। प्रत्ययों की समस्त व्यवस्था, ईश्वर के मन में तुरन्त आ जाती है । जगव्‌ में 
जितनी विशेष वस्तुएँ हैं उतने ही प्रत्यय होते हैं ॥ उनमें परस्पर भिन्नता होती है । 
उनमें एक सुव्यवस्था भी है जैसा कि प्लेटो ने माना । ईश्वर की निरपेक्ष एकता 
विभिन्न प्रत्ययों की व्यवस्था में परिलक्षित होती है । 


दृश्य जगत्‌ की प्रत्येक वस्तु का प्रत्यय ईश्वर के मन या विचार में होता है ! 
ईश्वर का विशुद्ध चिन्तन दिक्‌ तथा काल से परे है । विशुद्ध चिन्तन देशकालातीत 
होता है । यह जगत्‌ पूर्ण, नित्य एवं सुब्यवस्थित स्पष्ट जगत्‌ है। भौतिक जगत के 
लिए विशुद्ध विचार एक नमूना है जो पूर्ण शाश्वत और समन्वित होता है। प्रत्यय 
केवल व्यवस्था ही नहीं वल्कि मुल कारण भी है क्योंकि प्रत्येक आगामी. अवस्था पूर्व 
अवस्था से अभिव्यक्त होती है 


(2) आत्मा (870 ) 


द्वितीय अवस्था में आत्मा का उद्भव विशुद्ध विचार से होता है । जहाँ-जहाँ 
प्रत्यय अथवा लक्ष्य होते हैं वे अपनी अनुभूति के लिए कुछ उत्पन्न करते हैं । आत्मा 
विशुद्ध विचार का एक काये रूप है । उसका प्रतिविम्ब है| प्रत्येक कार्य की भाँति, 
अपने प्रथम कारण की अपेक्षा आत्मा कम पूर्ण है। आत्मा इन्द्रियों से परे है। वह 
बुद्धिगम्थ है । वह क्रियाशील है । आत्मा में प्रत्यय विद्यमान होते हैं । आत्मा में 
विचार-शक्ति है । लेकिन उसमें ताकिक विचार होने के नाते विशुद्ध विचार की 
तुलना में कम पूर्ण है । उसमें आत्म-चेतना है, पर वह प्रत्यक्ष तथा स्मृति से बढ़कर 
है । इस प्रकार आत्मा अतीन्द्रिय, बुद्धिमान और सक्रिय होती है । 


प्लॉटिनस आत्मा के दो मुख्य पक्ष मानता है। प्रथम अवस्था में आत्मा 
विशुद्ध विचार की ओर उन्मुख होती है और द्वितीय अवस्था में वह इन्द्रिय-जगतु की 
और मुड़ती है । प्रथम दृष्टि से, आत्मा विशुद्ध प्रत्ययों के विषय में चिन्तन करती 
है जिसे प्लॉटिवस “'विश्वात्मा' (णा6-80वॉं )कहता -है। द्वितीय दृष्टि से, आत्मा 
पुद्गल में व्यवस्था करने के लिए इच्छा करती है जिसे “प्रकृति! (४४४०४४) का वास 
दिया गया है | कभी-कभी प्लॉटिनस दो विश्वात्माओं में विश्वास करते हुए भ्रतीत 
होता है | एक चेतन विश्वात्मा तथा दूसरी अचेतन भौतिक -विश्वात्मा जो अथम से 
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ही उद्भवित होती है । चेतन विश्वात्मा, जिसमें प्रत्यय होते हैं और मन का चिन्तन 
करती है, अविभाज्य है । वह भौतिक विश्वात्मा जो जम्त्‌ के विषयों के साथ जुड़ी 
है, विभाज्य है । 

(3) पुदूगल (४४० ) 


आत्मा में इच्छा होती है । आत्मा अपनी इच्छा की अभिव्यक्ति के लिए कुछ 
उत्पन्न करती है अर्थात्‌ अपनी शक्ति का प्रदर्शन पुदूगल के माध्यम से करती है । 
इस प्रकार पुद्गल का उद्भव होता है। यह्‌ दिव्य-अभिव्यक्तिति का निम्न स्तर है । 
पुद्गल में स्वयं कोई रूप, गुण, शक्ति तथा एकता नहीं होती । वह्‌ निरपेक्षत: निष्क्रिय 
एवं दुःख-रूप है | पुद्गल अशुभ का सिद्धान्त है । पुदूमसल ईएवर से बहुत दूर है और 
अन्धकार का प्रतीक है । 'पुदूगल में कोई आकृति नहीं होती । केवल इतना है कि 
इंन्द्रिय-जगत्‌ में परिवर्तेवतशील ग्रुणों तथा वस्तुओं का वह आधार है | पुद्गल वह है 
जो हमारे इन्द्रिय-जगत्‌ में निरन्तर परिवतित दृष्टिगोचर होता है। विशेष आत्माएँ, 
जो विश्वात्मा की ही अश-मात्न हैं, पदार्थ को इन्द्रिय-जगत्‌ में उत्पन्न करती हैं | इस 
प्रंकार काल और॑ दिक्‌ में भौतिक वस्तुओं की अभिव्यक्ति होती है | विश्वात्मा जगत्‌ 
में परिणित नहीं होती । वस्तुओं की सांसारिक व्यवस्था पुदूगल तक ही सीमित है । 
संक्षेप में, विश्वाट्मा से जगत्‌ की अभिव्यक्ति होती है। 

प्लॉटिनस यह मानता है कि विश्वात्मा के स्वभाव से यह जगत्‌ अनिवार्यत: 
फर्लित होता है। आत्मा ने अपनी इच्छानुसार काल-दिक्‌ विशेष में प्रकृति-जगत्‌ की 
उत्पत्ति नहीं की । विश्वात्मा का विशुद्ध विचार से उद्भव, पुदगल का अवतरण 
पुदूगल की विभिन्न वस्तुओं में अभिव्यक्ति-एक नित्य क्रम अथवा उद्भव है जिसे 
केवल अमूर्त चिन्तन ही समझ सकता है । इन सबका मूलाधार ईश्वर है जो शुद्ध सतत 
है और निगुंण, निविकार तथा न्राकार है। वह नित्य एवं निरवयव है । 
मानव आत्मा (प्रशर स्णथा 800) 


मानव आत्मा विश्वात्मा का ही एक अंग है । स्वभावत: मानव आत्मा स्वतन्त 
तथा अतीन्‍्द्रिय है। अपने उद्भव से पूर्व आत्मा ने नित्य जप (0008 5560 से 
अनुभूतिपूर्ण चिन्तन किया । फिर ईश्वर की ओर देखा । फलतः हक ०४) का 
को जाना । तत्पश्चात्‌ आत्मा ने पृथ्वी एवं शरीर की ओर देखा। ३ ने ईश्वर 
हुआ कि उसका पतन हो गया | यह पतन विश्वात्मा की पुदुगल को हक 30 
इच्छा का अनिवायें परिणाम है । विशेष आत्माएँ आक| 


आ अपने को 7र देने की 
ग अपने को भौतिक में ह 
भा मत्यवत करने के लिए हरित हुई । इस प्रकार भस्म का बरस 28 

त्न्त्र 
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जो भौतिक शरीर में विद्यमान रहता है, वास्तविक नहीं है। विशेष आत्मा विश्वात्मा 
का प्रतिविम्ब है। यह आत्मा भूख, प्यास आदिसे जुड़ी है। इन्द्रिय-प्रत्यक्ष पापों 
तथा वासनाओं का स्रोत है । वह कुछ सदगरुणों का भी केन्द्र है । 

सच्ची आत्मा विशुद्ध विचार में सब्चिहित है। अपने सच्चे स्वरूप की 
अनुभूति इन्द्रिय-भोग द्वारा नहीं, बल्कि विचार युक्त जीवन द्वारा हो सकती है | शुद्ध 
चिन्तन ही आत्मा को ईश्वर तक ले जा सकता है । सांसारिक जीवन में ऐसा सम्भव 
नहीं । ईश्वर प्राप्ति के लिये साधारण सद्गुण पर्याप्त नहीं हैं । प्रद्नत्तियों में मध्यम 
मार्ग भी पर्याप्त नहीं है। सभी प्रकार की वासनाओं से आत्मा को मुक्त होना 
पड़ेगा और सभी शारीरिक बन्धरनों से छुटकारा पाना होगा। इतना ही नहीं, 
वेचारिक चिन्तन भी अतिवाये होगा ताकि विशुद्ध प्रत्ययों की अनुभूति के पश्चाव्‌ 
ईश्वर का साक्षात्कार किया जा सके । प्लॉटिनस के अनुसार, सिद्धान्त व्यवहार से 
उच्च होता है क्योंकि व्यक्तिगत आत्माएं सिद्धांत (चिन्तन) के द्वारा ही ईश्वर के 
समीप आ सकती हैं। इससे भी बढ़कर परमानन्द (8॥55) की अवस्था होती. है 
जिसमें आत्मा ईश्वर के साथ अपना तादात्म्य स्थापित कर लेती है । मानव आत्मा 
ईश्वर में विलुप्त हो जाती है। उनमें कोई भेद नहीं रहता । यह भेदहीन स्थिति है। 
यह ईश्वर से मिलन की रहस्यमय स्थिति है । 

उपयु क्त रहस्यवाद में प्लॉटिवस यूताती दर्शन और पूर्वीय धर्म का समन्वित 
रूप प्रस्तुत करता है। उसका दर्शन ईश्वरवादी है क्योंकि वह अनुभवातीत ईश्वर 
को स्वीकार करता है । वह सर्वेश्वरवादी भी है क्योंकि समस्त जग्रत्‌ में ईश्वर हैं 
और समस्त अस्तित्व ईश्वर की अभिव्यक्ति है । उसका दशन धामिक प्रत्ययवांदी है 
क्योंकि आत्मा का एक सात्न लक्ष्य ईश्वर-प्राप्ति है। प्लॉटिनस मानता है कि मात्र 
एक जीवन में ईश्वर-प्राप्ति असम्भव है। फिर भी आदमी का कतंबव्य है कि वह 
इन्द्रिय-जगत्‌ से भुक्त होकर ईश्वरानुभूति में लीन होने का निरन्तर प्रयास करता 
रहे ताकि वह अन्ततः परमानन्द की अवस्था में प्रवेश कर सके । 


द्वितीय भाग 


कुछ मध्यकालीन दार्शनिक 


((ए८प्रप्त4 (श३)०)प्त९ 508 03,॥|४ 704725ताराए ) 


5. सन्त बॉगप्टाइन (8६. »ए8७७॥6) 


6. सन्‍्त टॉमस एक्विनास (8 ॒४०॥85 0०६ए७ा।85) 
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सन्‍त ऑँगसस्‍्टाइन 


(5६ 4ए९०६४॥४९ : 354-430 ) 


आरेलियस आऑफगस्टाइन का जन्म उत्तरी अफ्रीका के ठटगस्ते नामक स्थान में 
हुआ था । युवावस्था में विलासी जीवन बिताने के बाद वह रोम चला गया जहाँ वह 
अध्यापक बन गया। घप्लेटो तथा प्लॉटिनस के विचारों के अध्ययन से उसे बड़ी 
सांत्वना मिली । तत्पश्चात्‌ उसने ईसाई धर्म स्वीकार कर लिया और तीन वर्ष तक 
भठ में साधु जीवन बिताया । ऑगस्टाइल ने अपना समस्त जीवन ईसाई धर्म तथा 
चचे की सेवा में लगाया और कंथोलिक सिद्धांत के विकास तथा प्रचार में महत्त्वपूर्ण 
योगदान किया । उसने ही सबसे पहले ईसाईयत-दृष्टिकोण के अनुसार एक व्यवस्थित 
दर्शन की नींव डाली । 


ज्ञान का सिद्धान्त (7००४ ० ग०णज्ञ०१86 ) 


आऑगस्टाइन के दृष्टिकोण में समस्त ईसाई युग की भावना मिलती है । केवल 
उसी ज्ञान का मूल्य है जो ईश्वर तथा आत्मा से सम्बन्धित है.। इस दृष्टि से धर्मंशा- 
सत्र (77०0०९९५) का स्थान प्रथम है| अन्य विज्ञानों-तकेशास्त्न, तत्त्वज्ञान, नीति- 
विज्ञान का महत्त्व वहीं तक है जहाँ तक उनसे ईश्वर के सम्बन्ध में ज्ञान प्राप्त करने 
में सहायता मिलती है। मनुष्य जिसमें आस्था रखता है उसे अच्छी तरह समझना 


उसका परम कर्तव्य है। इसलिये ऑगस्टाइन ने कहा कि “समझिये ताकि आप 
विश्वास. कर सकें, विश्वास कीजिये ताकि आप सीख सके |” 


प्राकृतिक ज्ञान के अतिरिक्त, ऑगस्टाइन के अनुसार, दैनिक अभिव्यवित में 
विश्वास भी ईश्वरोय-शञान को आधार है । विश्वास को समझने के लिए बुद्धि अनि- 
वाये है । बुद्धि को समझने के लिये आस्था आवश्यक है। सर्वप्रथम बुद्धि को यह सम- 
झ्ना चाहिये कि वास्तव में कोई अभिव्यक्ति (7२९९०४४००) हुईं है अथवा नहीं । 
यदि ऐसा निश्चय हो जाता है तो विश्वास 


। है उसे स्वीकार करेगा और बुद्धि उसकी 
३७५8 करेगी । इस प्रकार बॉगस्टाइन के दर्शन में विवेक और आस्था - न तो एक 
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दूसरे के बाहर है और न परस्पर विरोधी है, वल्कि परस्पर पूरक हैं । यदि ईश्वर 
में आस्था है तो उसे समझाने में आसानी होगी और यदि यह समझ लिया है तो 
आस्था सुदृढ़ बन जायेगी । 


अपने ज्ञानशास्त्र में ऑगस्टाइन ने यह माना है कि ईश्वर का ज्ञान और आत्मा 
का ज्ञान समस्त ज्ञान के क्षेत्र में खोज का एकमात्र लक्ष्य है। ईश्वरीय ज्ञान सर्वोच्च 
ज्ञान है। यही मानवीय विकास की चरम परिणति है क्‍योंकि एकमात्र देविक ज्ञान 
ही समस्त ज्ञान, यहाँ तक कि व्यावहारिक ज्ञान का भी सार है। व्यावहारिक ज्ञात 
जो कि बाह्य वस्तुओं के अनुभव पर आधारित है वह भी इसी दैवी ज्ञान के आधार 
पर ही पूरी तरह समझा जा सकता है। इस प्रकार दंवी सत्‌ का प्रेम और उसकी 
सर्वोच्च महत्ता में विश्वास सन्‍त ऑगस्टाइन की ज्ञान-मीमांसा का मूल सिद्धांत है । - 


आऑगस्टाइन के अनुसार, समस्त ज्ञान ईश्वर से मूल्य प्राप्त करता है। वह 
ज्ञान के दो क्षेत्र या स्तर मानता है। एक तो अन्तदृ ष्टि या बुद्धिमता और दूसरा 
वैज्ञानिक बुद्धि है। अन्तदू"ष्टि (7अंठ्ठीा) ज्ञान विवेक का सर्वोच्च,क़ार्य है और 
रचनात्मक देवी तत्व को स्पष्ट करता है| उसके द्वारा हम देवी तत्व में, त्रिविध तत्व 
अर्थात्‌ं अस्तित्व, व्यवस्था और गति का ज्ञान प्रदान करते हैं। इसमें आत्मा और 
उसके त्विविध स्वरूप को भी जाना जाता है जिसमें, अस्तित्व, ज्ञान और संकल्प 
सम्मिलित हैं । आत्मा का ज्ञान हमें ईश्वर के ज्ञान की ओर ले जाता है । वेज्ञानिक- 
बुद्धि प्रकृति के तत्वों को विश्लेषणात्मक रूप से जानने का लक्ष्य रखती है । लेकिन 
यह ज्ञान अन्तद्‌ ष्टि-ज्ञान से गौण है क्योंकि अन्तद षिठ से हमें,आत्मा का. सम्देहरहित 
रूप स्पष्ट होता है । 
आत्मा के अस्तित्व पर संदेह नहीं किया जा सकता क्‍योंकि सन्देह की 
प्रक्रिया ही आत्मा को स्पष्ठ करती है। आत्मा का ज्ञान प्रकृति तथा बाह्य जगत्‌ के 
' ज्ञान की तुलना में कहीं अधिक सुनिश्चित एवं सन्देह-रहित होता है। 'जब॑ हम 
आत्मा के ज्ञान में लीन होते हैं तो उससे बहुत से दैवी . रचनात्मक तंत्वों का ज्ञान 
भी हमें हो जाता है । वस्तुओं के बारे में सत्य तथा असत्य का निर्णय करते समय 
हमें बाह्य वस्तुओं का ज्ञान होता है! इससे यह सारांश निकलता है कि एक वस्तुगत 
जगत्‌ है जिसके विपय में हम कुछ निर्णय देते हैं। हम सत्य या अंसंत्य का निर्णय नहीं 
दे सकते जब तक कि उनके अनुरूप वस्तुएं न हों। इस प्रकार - ऑगस्टॉइन का यह 
विश्वास था कि सत्य वस्तुगत-है; केवल मानवीय: मस्तिष्क की .; आत्मगृत उपज मात्र 
नहीं है । वह स्वतन्त्न एवं दबाव डालने, वाला है चाहें-आप उसे देख: पावें अथवा 
'नहीं । वह अस्तित्व रखंता है और सदेव अस्तित्वमय रहा है । सत्य के इस शाश्वत 
और अपरिवतेनीय जगत्‌ का स्रोत ईश्वर है। वास्तव में, प्लेटोनिक प्रत्ययों, स्वरूपों 
अथवा सार-तत्वों का मूल स्थान ईश्वर का मन है। सावभौम प्रत्ययों के साथ-साथ, 
ईश्वर के. मन्त में विशिष्ट वस्तुओं के विचारों का-भी समावेश है-। । 
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संक्षेप में, ऑगस्टाइन का ज्ञान सिद्धांत इस प्रकार है-- 
(।) समस्त अस्तित्व एवं ज्ञान का स्रोत ईश्वर है और ईश्वर का देवी रचना- 
त्मक तत्व ही सर्वत्च अशिव्यक्त होता है । े0 ह 
(2) अनन्‍्तदू पट अथवा वुद्धिमता द्वारा आत्मा एवं ईश्वर का ज्ञान संभव होता है 
(3) सत्य एवं असत्य की दृष्टि से विवेक विभिन्न प्रकार के निर्णय देता है ५ सत्य 
का वस्तुगत अस्तित्व भी होता है और वैज्ञानिक बुद्धि द्वारा हमें वाह्य जगत्‌ 
का ज्ञान होता है। 
(4) धमं शास्त्र द्वारा देवी तत्व का सीधा ज्ञान होता है और अन्य विज्ञान दैवी 
तत्व को जानने के साधन मात्र हैं । 
(5) मानवीय जीवन का एक मात्र लक्ष्य देवी ज्ञान को प्राप्त करना है। समस्त 
मानव प्रयास इसी ओर होना चाहिये । 
ईएबर की धारणा (0०४८००७ ० 004) 
अऑॉगस्टाइन के धर्मशास्त्र में सब्य-प्लेटोवादी (९८०-०॥४८०४४०) ईपचर- 
धारणा का अत्यधिक प्रभाव रहा। बह मानता है कि ईश्वर नित्य, अनुभवातीत, 
सर्वेशक्तिमान, पूर्णतः शुभ एवं बुद्धिमान है| वह निरपेक्ष एकता, बुद्धि संकल्प, 
अर्थात्‌ निरपेक्ष-आत्मा है । ईश्वर पूर्णत: स्वतन्त्र है। उसके निर्णय उसी भांति अप- 
रिवर्तंतीय हैं जिस भाँति उसका स्वभाव है । वह पूर्णतः पवित्र है। ईश्वर अशुभ की 
इच्छा से परे है ९ ईप्वर में क्रिया एवं संकल्प एक ही हैं । उसका प्रत्येक संकल्प 
किसी माध्यम के बिना ही सम्पूर्ण हो जाता है | वस्तुओं के समस्त प्रत्यय ईश्वर की 
बुद्धि में हैं । सृष्टि-रचना के पूर्व ईश्वर का अस्तित्व था । अतएव प्रत्येक वस्तु का 
मूल कारण ईश्वर ही है। जगत्‌ ईश्वर पर निर्भर है पर ईश्वर किसी भी प्रकार से 
जगत्‌ पर आश्रित नहीं है । 
ऑगस्टाइन के अनुसार, ईश्वर ने जगत्‌ की उपत्ति अभाव में से की। जगत्‌ 
ईश्वर के अस्तित्व का अनिवार्य उद्भव नहीं है जैसा कि सर्वेश्वरबाद (?थका6॥99) 
के अन्तग्रेत नव्य-प्लेटोवादी समझते हैं। जगत्‌ की रचना निरन्तर सृष्टि का एक 
क्रम है |: ईश्वर की देख-रेख में ही यह जगत्‌ चलता है अन्यथा वह नष्ट हो सकता 
है। अतएव निरपेक्षतः तथा निरन्तर रूप से यह जगत्‌ ईश्वर पर निर्भर है | ईश्वर 
ने जगत्‌ की उत्पत्ति दिक्‌ तथा काल में नहीं की क्योंकि दोनों का अस्तित्व ईश्वर के 
पूर्व नहीं था। ईश्वर स्वयं दिक्‌ तथा काल से परे है । आऑगस्टाइन जगत्‌ की सृष्टि 
को चित्य नहीं मानता क्योंकि सृष्टि का प्रारम्भ है। जगत्‌ के सभी जीव ससीम, 
परिवर्ततशील तथा विनाशशील हैं । ईश्वर ने पुदूगल को भी उत्पन्न किया, पर पुदू- 
गल प्रत्ययों से पुरातन नहीं है । संक्षेप में, जगत्‌ ईश्वर के संकल्प का परिणाम है 
और जगत्‌ शाश्वत (प्ध्व0०) नहीं है। वह ईश्वर के समानान्‍्तर तथा सह- 


अस्तित्व के रूप में नहीं है । इस प्रकार ऑगस्टाइन ले किसी प्रकार के हूँ तवाद को 
स्वीकार नहीं किया | 
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दूसरे के बाहर है और न परस्पर विरोधी है, वल्कि परस्पर पूरक हैं । यदि ईश्वर 
में आस्था है तो उसे समझाने में आसानी होगी और यदि यह समझ लिया है तो 
आस्था सुदृढ़ वन जायेगी । 


अपने ज्ञानशास्त्र में ऑगस्टाइन ने यह माना है कि ईश्वर का ज्ञान और आत्मा 
का ज्ञान समस्त ज्ञान के क्षेत्र में खोज का एकमात्र लक्ष्य है। ईश्वरीय ज्ञान सर्वोच्च 
ज्ञान है । सही मावदीय विकास की चरम परिणति है क्योंकि एकमात्र देविक ज्ञान 
ही समस्त ज्ञान, यहाँ तक कि व्यावहारिक ज्ञान का भी सार है। व्यावहारिक ज्ञान 
जो कि वाह्म वस्तुओं के असुभव पर आधारित है वह भी इसी देवी ज्ञान के आधांर्ई 
पर ही पूरी तरह समझा जा सकता है। इस प्रकार द॑वी सत्‌ का प्रेम और उसकी 
सर्वोच्च महत्ता में विश्वास सन्‍्त ऑगस्टाइन की ज्ञान-मीमांसा का मूल सिद्धांत है । 


ऑगस्टाइन के अनुसार, समस्त ज्ञान ईश्वर से मूल्य प्राप्त करता है | वह 
ज्ञान के दो क्षेत्र या स्‍तर मानता है। एक तो अन्तदृ ष्टि या बुद्धिमता और दूसरा 
वैज्ञानिक वुद्धि है। अन्तदु ष्टि (77587) ज्ञान विवेक का सर्वोच्च कार्य है और 
रचनात्मक देवी तत्व को स्पष्ट करता है । उसके ह्वारा हम देवी तत्व में त्रिविध तत्व 
अर्थात्‌ अस्तित्व, व्यवस्था और गति का ज्ञान प्रदान करते हैं। इसमें आत्मा और 
उसके त्रिविध स्वरूप को भी जाना जाता है जिसमें, अस्तित्व, ज्ञान और संकल्प 
सम्मिलित हैं । आत्मा का ज्ञान हमें ईश्वर के ज्ञान की ओर ले जाता है । वेज्ञानिक- 
बुद्धि प्रकृति के तत्वों को विश्लेषणात्मक रूप से जानने का लक्ष्य रखती है | लेकिन 
यह ज्ञान अन्तदु एिटि-ज्ञान से गौण है क्योंकि अन्तद्‌ ष्टि से हमें आत्मा का सन्देहरहित 
रूप स्पष्ट होता है । ९ शक 

आत्मा के अस्तित्व पर संदेह नहीं किया जा सकता क्‍योंकि सन्देह की 
प्रक्रिया ही आत्मा को स्पष्ट करती है। आत्मा का ज्ञान प्रकृत्ति तथा वाह्म जगत्‌ के 
ज्ञान की तुलना में कहीं अधिक सुनिश्चित एवं सन्देह-रहित होता है। जव हम 
आत्मा के ज्ञान में लीन होते हैं तो उससे बहुत से देवी रचनात्मक तंत्वों का ज्ञान 
भी हमें हो जाता है । वस्तुओं के बारे में सत्य तथा असत्य कां निर्णय करते समय 
हमें वाह्म वस्तुओं का ज्ञान होता है । इससे यह सारांश निकलता है कि एक वस्तुगत 
जगत्‌ है जिसके विपय में हम कुछ निर्णय देते हैं। हम सत्य या असंत्य कं निर्णय नहीं 
दे सकते जब तक कि उनके अनुरूप वस्तुएं न हों । इस प्रकार. आऑगस्टांइन का यह 
विश्वास था कि सत्य वस्तुगत है, केवल मानवीय- मस्तिष्क की .- आत्मगत उपज मात्र 
नहीं है । वह स्वतन्त्र एवं दवाव ढालने वाला है चाहें-आप, उसे देख; पावें अथवा 
नहीं । वह अस्तित्व रखता है और सर्देव अस्तित्वमय रहा है । सत्य के इस शाश्वत 
और अपरिवतेंनीय जगत्‌ का ज्लोत ईश्वर है। वास्तव में, प्लेटोनिक प्रत्ययों, स्वरूपों 
अथवा सार-तत्वों का मूल स्थान ईश्वर का मन है । सा्वंभौम प्रत्ययों के साथ-साथ, 
ईश्वर के मन में विश्विष्ठ वस्तुओं के विचारों का-भी समुविशः है-। |: < 
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संक्षेप में, आँगस्टाइन का ज्ञान सिद्धांत इस प्रकार है--- 
(।) समस्त अस्तित्व एवं ज्ञान का स्रोत ईश्वर है और ईश्वर का देवी रचना- 
त्मक तत्व ही सर्वेत्न अभिव्यक्त होता है । शक 
(2) अच्तदूँप्टि अथवा वुद्धिमत्ता द्वारा आत्मा एवं इश्वर का ज्ञान संभव होता है 
(3) सत्य एवं असत्य की दृष्टि से विवेक विभिन्न प्रकार के निर्णय देता है । सत्य 
का वस्तुगत अस्तित्व भी होता है और वेज्ञानिक वृद्धि द्वारा हमें बाह्य जगत्‌ 
का ज्ञान होता है । 
(4) धर्म शास्त्र द्वारा देवी तत्व का सीधा ज्ञान होता है और अन्य विज्ञान देवी 
तत्व को जानने के साधन मात हैं । 
(5) मात्तवीय जीवन का एक मात्र लक्ष्य देवी ज्ञान को प्राप्त करना है। समस्त 
मानव प्रयास इसी ओर होना चाहिये । 
ईएवर की धारणा ((०४८४०४ ० 509) 
आऑगस्टाइन के धर्मशास्त्र में नव्य-प्लेटोवादी (]८०-?९]४०जां०८) ईश्वर- 
धारणा का अत्यधिक प्रभाव रहा । वह मानता है कि ईश्वर नित्य, अनुभवातीत, 
सर्वशक्तिम्ान, पूर्णतः शुभ एवं बुद्धिमान है । वह निरपेक्ष एकता, बुद्धि संकल्प, 
अर्थात्‌ निरपेक्ष-आत्मा है | ईश्वर पूर्णतः स्वत्तसत्न है। उसके निर्णय उसी भांति अप- 
रिवतंनीय हैं जिस भाँति उसका स्वभाव है । वह एूणंतः पवित्न है। ईश्वर अशुभ की 
इच्छा से परे है। ईश्वर में क्रिया एवं संकल्प एक ही हैं । उसका प्रत्येक संकल्प 
किसी माध्यम के बिना ही सम्पूर्ण हो जाता है | वस्तुओं के समस्त प्रत्यय ईश्वर की 
बुद्धि में हैं । सूष्टि-रचता के पूर्व ईश्वर का अस्तित्व था । अतएव प्रत्येक वस्तु का 
मूल कारण ईश्वर ही है। जगत्‌ ईश्वर पर निर्भर है पर ईश्वर किसी भी प्रकार से 
जगत पर आश्चित नहीं है । 
ओऑमगस्टाइन के अनुसार, ईश्वर ने जगत्‌ की उत्पत्ति अभाव में से की | जगत्‌ 
ईश्वर के अस्तित्व का अनिवार्य उद्भव नहीं है जैसा कि सर्वेश्वरवाद (?7॥6977) 
के अन्तगेत नव्य-प्लेटोवादी समझते हैं। जगत की रचना निरन्तर सृष्टि का एक 
क्रम है ।-ईश्वर की देख-रेख में ही यह जगत्‌ चलता है अन्यथा वह नष्ट हो सकता 
है । अतएवं निरपेक्षतः तथा निरन्तर रूप से यह जगत्‌ ईश्वर पर निर्भर है । ईश्वर 
ने जगत्‌ की उत्पत्ति दिक्‌ तथा कपल में नहीं की क्योंकि दोनों का अस्तित्व ईश्वर के 
पूर्व नहीं था। ईश्वर स्वयं दिक्‌ तथा काल से परे हैं। ऑगस्टाइन जम्नत्‌ की सृष्टि 
को नित्य नहीं मानता क्‍योंकि सृष्टि का प्रारम्भ है । जगत्‌ के सभी जीव ससीम, 
परिवतनशील तथा विनाशशील हैं | ईश्वर ने पुदगल को भी उत्पन्न किया, पर पुद- 
गल प्रत्ययों से पुरातन नहीं है । संक्षेप में, जगत्‌ ईश्वर के संकल्प का परिणाम है. 
और जगत्‌ शाश्वत (८:7०) नहीं है। वह ईश्वर के समात्तात्तर तथा सह- 


अस्तिस्व के रुप में तहीं है । इस ध्रकार जॉगस्टाइन ने किसी प्रकार के द्वैज्ञवाद को 
झवीकार नहीं किया । 
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अशुभ की समस्या (छ7०णथ«ग॥ ०४ एशं!) 
आऑगस्टाइन ने अपने धर्मशास्त्र में अशुभ की समस्या का भी विवेचन किया 
है । उसके अनुसार, ईश्वर प्रत्येक वस्तु का मूल कारण है। यह सृष्टि ईश्वर की 
उदारता एवं कृपालुता की अभिव्यक्ति है । यह सत्य है कि ईश्वर ने जगत्‌ की रचना 
प्रेम से प्रेरित होकर की । उस पर किसी प्रकार का दबाव नहीं था कि वह संसार 
की इस प्रकार की रचना करता । सृष्टि उसकी इच्छा-स्वातन्ल्य (म्िल०-णा!) 
का परिणाम है। ईश्वर ने सभी वस्तुओं की उत्पत्ति प्राणियों की सुविधाओं के लिये 
की । इसलिए अध्तित्व का प्रत्येक्त अंश शुभ (0०००) है । यदि संसार में अशुभ 
' (छरशा) है तो वह भी मावव जीवन के हित का ही मार्ग प्रदरशित करता है। जगत्‌ 
की श्ेषप्ठता के लिए अशुभ आवश्यक है | अशुभ श्रेष्ठ नहीं है, पर यह बात श्रेष्ठ है 
कि अशुभ है । अशुभ एक अवग्रुण है जिसका अर्थ है शुभ का अभाव । अभाव रूप 
सिद्धांत के अनुसार, अशुभ (बुराई) शुभ (श्रेष्ठता) का लोप है। शुभ का अभाव 
इसलिये अशुभ है कि उसके अभाव में वह नहीं हो पाता जो होना चाहिये | समस्त 
बुराइयाँ शुभ के अभाव की धारणा के अन्तगंत सनब्निहित हैं। अशुभ सावेभोम सृष्टि 
को दूषित नहीं कर सकता क्योंकि अशुभ आदमी के आचरण का परिणाम है| 
व्यक्ति का आचरण उस समय अशुभ होता है जब उसके द्वारा शुभ का क्षय होता 
है । सबसे बड़ी बुराई ईश्वर से विमुख होकर इस विनाशशील जगत्‌ में लिप्त होना 
है । इसी भाँति सर्वोत्तम शुभ ईश्वर से प्रेम करना और जगत्‌ से विमुख होना है । 
ऑसगस्टाइन के दृष्टिकोण में आशाचाद (0909४४७) की झलक मिलती 
है । अशुभ की समस्या उन सभी के लिए महत्त्वपूर्ण है जो जगत्‌ की मूल श्रेष्ठता 
में विश्वास करते हैं। ऑगस्टाइन का मत है कि यदि ईश्वर चाहता तो जगत की 
व्यवस्था में अशुभ को नहीं रखता । लेकिन मानव हित की दृष्टि से उसने अशुभ 
को भी स्थान दिया । अशुभ को मानव कल्याण के साधन के रूप में रखा गया है । 
ईएवर ने जगत्‌ दुष्टा के रूप में यह जान लिया कि आदमी अशुभ की ओर मुड़ेगा । 
इसलिए अशुभ करने वालों के लिये उसने दण्ड भी निर्धारित कर दिया । अशुभ 
किसी शैतान की उपज नहीं है । परन्तु ईश्वर की व्यवस्था का एक अंश है क्योंकि 
शैतान की शक्ति को मान्यता देने से ईश्वर की सर्वशक्तिमत्ता का निषेध होता है । 
ईएवर की निरपेक्ष श्रेष्ठता को सुरक्षित रखने के लिये, ऑगस्टाइन ने विभिन्न 
आध्याध्मिक आशावादी दृष्टिकोण प्रस्तुत किये :--- 
() अशुभ की स्थिति सापेक्ष है, अशुभ शुभ की दृष्टि से अनिवायं है । 
(॥ ) अशुभ शुभ का अभाव मात्र है । 
(४) अशुभ का उत्तरदायित्व आदमी के आचरण पर है । 
(४) ईश्वर अशुभ से परे है, पर सांसारिक व्यवस्था में उसने ही अशुभ 
का प्रावधान रखा है । 


सन्‍्त ऑमगस्टाइन |5 
नीतिशास्त्र (2४708) 


आऑगस्टाइन का नीतिशास्त्त उसके धर्मृजास्त्त एवं मतो बजान पर आधारित 
है । प्रकृति की सृष्टि में आदमी सर्वोच्च प्राणी है। आदमी शरीर ओर आत्मा का 
संघात है । यह संघात पाप का परिणाम नहीं है और न शरीर ही आत्मा के लिये 
कारागार है । शरीर स्वभावतः बुराई नहीं है। आत्मा सरल अभौतिक अथवा 
आध्यात्मिक द्रव्य है। आत्मा शरीर से विल्कुल भिन्न है, पर वह शरीर का जीवना- 
धार है। वह शरीर का मार्गदर्शन करती है। आत्मा शरीर पर कैसे क्रिया करती 
है यह एक रहस्य है | ऑगस्टाइन आत्मा की पूवे-स्थिति को स्वीकार नहीं करता । 
हू आत्मा की उत्यत्ति के विय्य में क्रोई स्पष्ट बात नहीं कहता | यद्यपि आत्मा की 
उत्पत्ति काल विशेष में हुईं, पर वह कभी मरती नहीं है । ऑगस्टाइन ने अपने युग 
के अनुकूल आत्मा की अमरता के लिये अनेक युक्तियाँ दीं जिनका मूल हमें प्लेटो 
के विचारों में मिलता हैं । ईश्वर प्रत्येक बालक के जन्म के समय एक नई आत्मा की 
रचना करता है, आत्मायें माता-पिता की आत्माओं से उत्पन्न होती हैं और आत्मा 
की शाएवत प्रकृति दिखलाई नहीं जा सकती । वह केवल आस्था की क्रिया है । 


सानव आत्मा का सर्वोच्च लक्ष्य घामिक है | यह एक ऐसा रहस्यात्मक 
आदर्श है जिसमें मत और ईश्वर की एकता स्थापित हो जांती है। किस्तु ऐसी एकत्ता 
इस अपूर्ण संसार में सम्भव नहीं है । वह रहस्यात्मक आदश्शवादी जीवन में ही 
प्राप्त हो सकता है जिसे ऑगस्टाइव सच्चा जीवन मानता है। यह जगत्‌ ईश्वर 
प्राप्ति के लिये एक तो स्थान है । सर्वोच्च लक्ष्य की दृष्टि से यह जगत्‌ वास्तविक 
जीवन नहीं है। केवल मृत्यु के समान है। इस प्रकार ऑगस्टाइन ने प्रारम्भिक ईसाई 
धर्म के उस दृष्टिकोण की पुष्टि की जिसमें यह कहा गया है कि यह दृश्य जगत्‌ 


निराशा का प्रतीक है; आशा का जीवन इस जगत्‌ से परे है जो ईएवर-कृपा से ह्ठी 
प्राप्त हो सकता है । 


ऑगस्टाइन प्रेस को सर्वोत्तम सदशुण मानता है | प्रेम समस्त सद्गुणों का 
मूलाधार है। प्रेम ही ईश्चर तक ले जा सकता है । आत्म-संयम का भथे है ईश्वर- 
प्रेम जो जगत्‌-प्रेम से भिन्न है। सहनशीलता का अथ्थे दुःख तथा कष्ट को प्रेम द्वारा 
सहन करना है । न्याय ईश्वर के प्रति सेवा का नाम है। उस मार्ग को स्वीकार 
करना जिससे ईश्वर-प्राप्ति ही बुद्धिमता है । ईश्वर-प्रेम आत्म-प्रेम तथा अन्‍्यों के प्रति 


प्रेम का आधार है। प्रेम बिता जीवन में कोई लाभ नहीं सिल सकता । प्रेम विना 
आशा नहीं और आशा विना प्रेम नहीं । किन्तु प्रेम और आशा दोनों ही आस्था के 
बिना असम्भव हैं। अपने नैतिक 


“दर्शन में, ऑग्रस्टाइन ने मानव प्राणियों के समक्ष 
दो मागें प्रस्तुत किये :-- 


(]) सर्वोच्च 


च्च शुभ (पूर्णता) अनुक्वातीत है जिसे शरीर रहते हुए के 
इसाई भी प्राप्त 2 


नहीं! कर सकता । शरीर इच्द्रियों के सुखों में लिप्त रहता है। 
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इसलिये वह पूर्णता प्राप्त नहीं कर सकता । यह पूर्णता ईश्वर प्रेम है अर्थात्‌ निर- 
पेक्षतः शुभ संकल्प में सन्निहित है। सापेक्ष पूर्णता कुछ बाह्य क्रियाओं जैसे, प्रार्थना, 
ब्रत, दान से प्राप्त हो सकती है । 

(2) पूर्णता के साथ-साथ, सर्वोच्च लक्ष्य संन्‍्यासवाद है जो जगत्‌ के पूर्ण 
परित्याग, सामाजिक जीवन से विरक्ति तथा ईसा मसीह के अनुकरण में निहित है । 
इस दृष्टि से राज्य का काम इतना महत्त्वपूर्ण नहीं है जितना कि स्थापित च्च का 
है । चर्च मनुष्य को सनन्‍्यासी जीवन की शिक्षा देता है। अतएव चर्च की शक्ति 
सर्वोपरि है । चर्चे ही प्रृथ्वी पर ईश्वर का एकमात्र प्रतिनिधि है । 

ऑफगस्टाइन की नैतिक शिक्षाओं का मूलाधार आदरश्शवाद है। सर्वोच्च मूल्य, 
आदश या शुभ, भौतिकता में नहीं, बल्कि आध्यात्मिकता में है। शरीर मानव 
प्राणी का सर्वोत्तम अंग नहीं, वरन्‌ आत्मा है। ईश्वर और आत्मा को मिलाने 
वाली ख्ंखला चर्च ही है | चर्च द्वारा आध्यात्मिक मार्ग का पथ-प्रदर्शन किया जाता 


है । अतः चर्च जीवन की महत्त्वपूर्ण संस्था है जिसे हर ईसाई को स्वीकार करना 
चाहिये । 


ईश्वर ने मानव प्राणियों को संकल्प-स्वातन्त्य से ही आभूषित नहीं किया, 
बल्कि देविक अथवा अतिप्राकृतिक शक्तियाँ भी उन्हें प्रदान की हैं। मनुष्य को 
अमरत्व, पवित्॒ता, न्याय, प्रेम आदि सब कुछ दिया है । लेकिन एडम ने शतान के 
बहकावे में आकर ईश्वर की अवज्ञा की और निपिद्ध फल खा लिया । इस प्रकार 
एडम ने मानव प्राणियों की देविक शक्तियों का विनाश ही नहीं किया, अपितु समस्त 
मानव जाति को भ्रष्ट बना दिया । एडम का पाप मानव सत्तानों में व्याप्त हो गया 
जो निरन्तर चलता आ रहा है। एडम ने स्वतन्त्नतापू्वंक पाप तो किया, पर मानव 
प्राणियों को परतंत्न बना दिया | इस प्रकार पाप मानव जाति का स्वाभाविक गुण 
बन गया है जो अन्य दुःखों का कारण है। ईश्वर-कृपा के अलावा मानव प्राणियों 
को इस पाप से कोई और मुक्त नहीं कर सकता । संक्षेप में, ऑगस्टाइन की नैतिक 
व्यवस्था में संकल्प-स्वतन्त्रता होते हुए भी, ईश्वर-कृपा सर्वोपरि है जिसके बिना 
किसी प्रकार की मुक्ति सम्भव नहीं । 
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सन्‍त टॉसस एक्विनास 
(5६0. प्रतापहड 3445 : 225-4274 8.0. ) 


एक्विनास का जन्म लेपल्स के पास एक उच्च कुल में हुआ था। उसकी 
शिक्षा-दीक्षा पेरिस एवं कोलोग्त में हुई । तत्पश्वात्‌ उसने कोलोग्त, पेरिस, बोलोग्न, 
रोम तथा नेपल्स में अध्यापन कार्य किया | दर्शन और ध्मशास्त्र में उसकी बड़ी 
दचि थी विभिन्न यात्राओं एवं . शिक्षण कार्यों के दौरान एक्विनास ने कैथोलिक 
विचारों को एक ऐसा प्रभावशाली रूप दिया जो पहले नहीं था। उसके मित्र उसे 
'देविक डाक्टर' कहा करते थे और पोप जॉन (5५॥ ) ने उसे सन्‌ 343 में सन्त-सूची 
में सम्मिलित कर लिया । इस प्रकार शृत्युपरान्त एक्विनास को अपनी धाभिक 
भसान्यताओं का श्रेयं प्राप्त हुआ | उसकी रचनाओं में मुख्य 'सम्मा थियोलॉजिया' है । 
ज्ञान का सिद्धान्त (7860५ ० त0७१०१8०) 
एक्विनास के दार्शनिक आन्दोलन का लक्ष्य धामिक था | वह चाहता था कि 
जगत्‌ की वौद्धिकता को ईश्वर की अभिव्यक्ति के रूप में प्रदर्शित किया जाये । दर्शन 
और धमे क्रमशः युक्ति और श्रृति पर निर्भर हैं । युक्ति की अपनी समस्या है। युक्ति 
द्वारा परमाथे का ज्ञान नहीं हो सकता ) इसलिए श्र॒ति (7१४४७।७४०० ) ही एकमात्र 
प्रमाण है जो परमार्थे के ज्ञान की ओर ले जाती है । किन्तु फिर भी दोनों का क्षेत्र 
बहुत कुछ मिलता-जुलता है। दर्शन तथ्यों के आधार पर ईश्वर की ओर ले जाता 
हैं, जबकि धर्म ईश्वर से तथ्यों की ओर चढ़ता है। इंस प्रकार एक्वितास ने दर्शन 
एवं अभिव्यक्त-धर्मंशास्तर में स्पष्ट भेद स्थापित किया जिसे पेरिस विश्वविद्यालय ने 
स्वीकार किया । | | 
शान के क्षेत्र में एक्विनास अधिकाशत: अरस्तू का अनुकरण करता है। अरस्तू 
में ज्ञान को तीत भागों में विभाजित किया । प्रथम इन्द्रियानुभव जिसके हारा हमें 
केबल विशेषों का पृथक्‌-पृथक्‌ ज्ञान-होता है.। द्वितीय पदार्थ-ज्ञाव जिसके द्वारा हम 
विशेषों में. सामान्य की खोज:करतें हैं। तृतीय तत्त्वज्ञान जिसमें समस्त वौ्खिक ज्ञान 
सम्मिलित है। इसमें गणित तथा विशेष ज्ञान भी जाता है। अरस्तू, की मार्स्यता है 
कि धारणात्मक ज्ञान विशुद्ध ज्ञान होता है। लेकित एक्वितास ने यह माना कि 
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धारणाओं का आधार इन्द्रिय-प्रत्यक्ष है। बुद्धि में ऐसी कोई बात नहीं होती जो पहले 
इन्द्रिय-प्रत्यक्ष में न हो । 


एक्विनास के अनुसार, आत्मा के विभिन्न अंग होते है जैसे संवेदन, सक्रिय 
बुद्धि और साध्य बुद्धि ($6752/07, /०ए९ [706॥6०६ धव0 ए०थाव्ों 
पञाश्ाट्०), जिनके आधार पर आत्मा विभिन्न कार्य करती है। आत्मा विशेष 
वस्तुओं की प्रतियाँ इन्द्रिय-अत्यक्ष द्वारा ग्रहण करती है। साध्य बुद्धि उन प्रतियों को 
स्पष्ट तथा बोधगम्य बनाती है । इन्द्रिय-प्रत्यक्ष द्वारा ग्रहण की गई वस्तुओं की 
प्रतियों को एक्विनास इन्द्रिय-उपजातियाँ” (8०0थ०)० 59०2००5) और स्पष्ट प्रतियों 
को वह 'बोधग्रम्य उपजातियाँ (770०॥॥20]० $596०८७) कहता है | वोधगम्य प्रति 
किसी वस्तु विशेष की प्रति नहीं है, बल्कि समस्त वस्तुओ के सामान्य ग्रुणों की 
धारणा है। यदि इन गुणों का इन्द्रिय-प्रत्यक्ष नहीं होता है तो मन 'धारणाओं का 
ज्ञान नहीं कर सकता । साध्य बुद्धि इन्हीं गुणों से धारणाओं का ज्ञान करती है 
जिनसे इन्द्रिय-प्रत्यक्ष का परिचय होता है। 


स्पष्टतः एक्विनास ने अपने ज्ञान के सिद्धात्त में प्रैत्यक्षात्मक तथा धारणात्मक, 

विशेष एवं सार्वभौम, दोनों पक्षों को एक समन्वित रूप देने का प्रयास किया। वह 
चिन्तन के क्रियात्मक अथवा स्वाभाविक रूप पर भी बल देता है जो ज्ञान का पूर्वानु- 
भव आधार है। मन पूर्व निर्धारित ढंग से - ही कार्य करता है । ज्ञान मन में छिपा 
रहता हैं और जब मन संवेदन के द्वारा क्रियात्मक हो उठता है तब वह ज्ञान स्पष्ट 
हो जाता है । एक्विनास के अनुसार, संवेदन और सक्रिय बुद्धि की शक्तियाँ एक साथ 
काम करती हैं और इसलिए जो कुछ संवेदन से प्राप्त होता है उसमें निराकरण 
(छफ्मांएभांणा ) तथा अपूर्तं करण ( 20४78०४००) की प्रक्रियायें की जाती हैं। इस 
प्रकार प्रत्ययों का अमूतंकरण भौर उनके पहले संवेदनायें ज्ञान के आवश्यंक तत्त्व हैं। 

आत्मा पर बाह्य वस्तुओं की क्रिया के कारण, ज्ञान की कच्ची सामग्री जाग्रत - 

हो जाती है जिसे मन के उच्च बौद्धिक अंग धारणात्मक ज्ञान में परिणित कर देते 
हैं | अतः एक्विनास के अनुसार, विशुद्ध ज्ञान अथवा विज्ञान का मूलाधार इन्द्रिय- 
प्रत्यक्ष है । आदमी वही जान सकता है जिसका उसे अनुभव हुआ हो । प्रत्येक 
दार्शनिक को अपना सिद्धान्त अनुभव से प्रारम्भ करना चाहिए ताकि वह सार-तत्त्व 
का ज्ञान कर सके । वह विज्ञान जिसमें सत्ता का अध्ययन किया जाना है, एक्विनास 
उसे तत्त्वज्ञान कहता है । तत्त्वज्ञान विशेष वस्तुओं में सामान्य विशेषताओं को 
छांटता है और तत्पश्चात्‌ सार्वभौम की दृष्टि से टन पर विचार करता है। अतः 
विज्ञान वही हो सकता है । जहाँ विशेष वस्तुओं में से सामान्य ग्रुणों को छॉटकर 
सार्वभौम का चिन्तन किया जाता है। 'एक्विनास यह भी मानता है कि प्रेत्येक' 
आध्यात्मिक प्राणी स्वतः एक उपंजाति है ।-इन “आणियों का कोई-सावंभ्रौम प्रत्मंयः 

नहीं हो सकता । इसलिए उनके सम्बन्ध में विशुद्ध क्ञान भी नही श्लि रूवता । * 


सन्त टॉमस एव्विनास /55 
तत्वज्ञान (१४४८४ए४४४०४ ) 


एक्विनास के अनुसार, सार्वभौम यथार्थ हैं। वे ही विज्ञान के उपयुक्त चिपय 
हैं । लेकिन सार्वभौम की सत्ता विशेष वस्तुओं से जे है। वे स्वतः विद्यमान 
इकाइयाँ नहीं हैं। एक और अनेक के समस्वित ख्प्‌ में सावभीम और विशेष का 
अस्तित्व है । अरस्तू की भाँति एक्विनास यह भी मानता है कि सावेभीम प्रत्यय अथवा 
विज्ञान ईश्वर के सन में अन्तनिहित (]77७॥०ए) हैं और वस्तुओं के विचार 
मातव मन में भी विद्यमान होते हैं । इस प्रकार वे देवी और मानवीय दोनों ही हैं । 


अपने तत्वज्ञान में एक्विनास ने पुदुगल की सत्ता को स्वीकार किया। अरस्तू 
की भाँति वह मानता है कि प्रकृति पुदूगल और रूप दोनों की एकता है । प्रत्येक 
प्राणी का शरीर रूप और पुदूगल का एक संघात है । पुद्गल या द्रव्य से एक्विनास 
का तात्पये उस आधार से है जिसके कारण वस्तु वैसी है जैसी कि वह है। प्राकृतिक 
वस्तुएँ पुदूगल और रूप के कारण बसी ही हैं ज॑सी वे हैं । रूप और पुद्गल के आधार 
पर एव्विनास प्राकृतिक व्यवस्था तथा भ्रयोजत का ही विवेचन नहीं करता, बल्कि 
समस्त अनेकत्ा अथवा वस्तुओं की भिन्नता का भी विश्लेषण करता है । पुदूगल 
व्यक्तिगत वस्तुओं की भिन्नता का सिद्धान्त है। विभिन्न वस्तुओं की अनेकता का 
कारण उनकी शारीरिक अथवा द्॒व्यात्मक बनावट है । प्रत्येक शरीर में पुद्गल अपने- 
अपने ढंग से संगठित है । जहाँ तक मानव प्राणियों की अनेकता का प्रश्न है, आत्माएँ 
टेक पृथक्‌ शरीरों के साथ जुड़ी हुई हैं । सुकरात सुकरात है क्योंकि उसकी शात्मा 
एक विशेष शरीर से जुड़ी है। इसलिए सुकरात कोई अन्य व्यक्ति नहीं हो सकता । 
एक्विनास यह भी मानता है कि उन रूपों के अतिरिक्त जो पुद्गल में अन्त- 
निहित हैं, कुछ ऐसे रूप भी हैं जिनकी सत्ता पुदुगल से स्वतंत्न है । उनकी यथाथ॑ता के 
लिए किसी पदार्थ की आवश्यकता नहीं । इन रूपों में विशुद्ध आध्यात्मिक प्राणी, 
देव तथा मानव आत्माएँ सम्मिलित हैं। वे विशुद्ध-विज्ञान-स्वरूप है। उनमें पुदगल 
का मिश्रण विल्कुल नहीं है । उतका व्यक्तित्व स्वतः उन्हीं का है । 
ईश्वर की धारणा (0०क्‍००७६ ०£ 0०4) 
एक्यिनास का तत्वज्ञान उसके धर्मशास्त्र का स्पष्टीकरण भी करता है। 
उसके अनुसार ईश्वर, विशुद्ध विज्ञान-स्वरूप है, वह विशुद्ध यथार्थता है ईश्वर का ज्ञान 
श्रद्धा से होता -है । युक्ति द्वारा भी उसके अस्तित्व का ज्ञान श्राप्त किया जा सकता है 
जिसे एक्विनास अपरोक्ष ज्ञान कहता है । ईश्वर का अस्तित्व उसके हारा जगत्‌ की 
सृष्टि से प्रमाणित होता है । उसक 


॥ अस्तित्व केवल अनुभवाश्रित-पद्धति से ही सिद्ध 
किया जा सकता है। एक्विनास 


एसेलम की तात्त्विक युक्ति को स्वीकार नहीं करता । 
नह उन युक्तियों को अधिक मान्यता देता है जिल्हें 


. अरस्तू तथा जॉगस्टाइन जैसे 
दा्शनिकों ने प्रस्तुत किया । ईश्वर की सत्ता को प्रसाणित्‌ करने के लिए; उसने 
अपनी ओर से चार तर्क इस प्रकार दिए-- 
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() जगत्‌ की गति तथा परिणाम के लिए एक स्वयंभू और अपरिणामी 
चतन कारण आवश्यक है| प्रत्येक कार्य अपने कारण की ओर संकेत करता है | अत- 
एवं किसी ऐसे प्रथम कारण में विश्वास करता अनिवार्य है जो भति प्रदान करता 
हो, पर स्वयं गतिहीन हो अन्यथा गतिशीलता के कारण का पता लगाना असंभव हो 
जायेगा । अरस्तू की भाँति एक्विनास इसी प्रथम कारण को ईश्वर मानता है। ईश्वर 
गति रहित होते हुए भी समस्त गति का मूल कारण है। वह समस्त वस्तुओं को 
चलायमान रखता है । इस प्रकार ईश्वर गतिरहित गतिदाता (छपर76 ०४७ ) है । 

(2) प्राकृतिक वस्तुएँ तथा घटनाएँ आकस्मिकता मात्र हैं। उत्की सत्ता 


सम्भाव्य है । अत: ऐसा कोई जाधार अनिवार्य है जो मात्र सम्भाव्य के साथ-साथ 
यथार्थ भी हो । वह निरपेक्ष तथा समस्त आकस्मिकता का मूलाधार भी हो। एक्वि- 
नास इसी आधार को ईश्वर मानता है । इस प्रकार ईश्वर सभी वस्तुओं का मूल 
कारण (#7750 (४७६४) है । ऐसी ही युक्ति अरब दाशंनिक, अल-फराबी ने एक्वि- 
नास के पूर्व दी थी । प्रथम और द्वितीय दोनों ही युक्तियाँ संसृति विज्ञान ((057700£89 ) 
सम्बन्धी युक्तियाँ हैं जिनका कान्‍्ट जैसे भावी दाश निकों ने भी प्रयोग किया | 

(3) समस्त अस्तित्व के अन्तगंत वस्तुओं में स्तरीय श्रेष्ठता विद्यमान है। 


ऐसे सर्वोच्च रूप का होना अनिवार्य है जो पूर्ण हो और जिसकी ओर समस्त अपूर्ण 
वस्तुएँ उन्मुख होती हों । प्रथम कारण निरपेक्षतः पूर्ण होता चाहिए क्योंकि वह सभी 
वस्तुओं का मूल कारण है। अतः ईश्वर पूर्णतः निरपेक्ष और निरपेक्षतः पूर्ण 
(?८:८०६) है | इस युक्ति को ऑगस्टाइन ने अपने दर्शंत में दिया था। इसी का 
प्रयोग सन्‍त एक्विनास ने यहाँ किया है । इसका अर्थ है कि जगत्‌ की सभी वस्तुएँ 
विनाशशील हैं, पर उनका मूल कारण शाश्वत है । वह पूर्णतः: सत्‌ है । 

(4) प्रकृति एवं मानव समाज में प्रत्येक वस्तु अपने लक्ष्य की ओर उन्मुख 
होती है। अर्थात्‌ इस दुनियझँमें प्रत्येक वस्तु कुछ प्राप्त करने का प्रयास कर रही है। 
लेकिन प्रत्येक क्रिया का मार्ग-दर्शन करने के लिए किसी बुद्धि की आवश्यकता है । 
इसी प्रकार इस उर्दू श्य-मूलक विश्व का कोई महान उद्देश्याता होना चाहिए । 
एक्विनास के अनुसार, वह उद्द श्यदाता ईश्वर है | अन्तिम दो युक्‍्तियाँ प्रयोजनवादी 
(7८४६०]०ह४००! ) हैं जिनका प्रयोग सामान्यतः ग्रीक दर्शन में कई विद्वानों ने किया है । 

,. एक्वीनास ईश्वर को प्रथम तथा अन्तिम कारण मानता है । ईश्वर विशुद्ध 
यथार्थता (शवित) है । वह निरपेक्ष वुद्धि है जिसमें समस्त चेतन तथा संकल्प सन्चिहित 
हैं | ईश्वर. ने अभाव (शून्य) से जगत्‌ की रचना की । ईश्वर पुदूगल तथा रूप 
दोनों का कारण है क्योंकि वह प्रथम कारण है । इसलिए वह सर्वेशक्तिमान है। 
ईश्वर विशुद्ध विज्ञान-स्वरूप है, विशुद्ध ब्रात्मा है । उसमें पुद्गल का अंश मात्र भी 
नहीं है । इस दृष्टि से यह कहना कि पुदुगल का ईश्वर से उद्भव हुआ है ज॑साकि 
प्लाटिनस ने स्वीकार किया असंभव है | ईश्वर ने अभाव से ही पुद्गल की ए 
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की । सृष्टि के पूर्व काल तथा दिकनाम की कोई चीज नहीं थी। कक 
सृष्टि के साथ ही हुई । यह जगत्‌ ईएवर की सर्वोत्तम संभव कृति है पक जश्यर 
सर्वोत्तम शुभ संकल्प ही करता है । जगत्‌ की रचवा-प्रक्तिया में इप्बर का उह्ँ श्य 
अपने आप को विविध संभव हूपों में लभिव्यक्त करना है। अतः अस्तित्व के हर 
संभव स्तर की रचना ईश्वर द्वारा संभव हैं) 
तनीति-सिद्धान्त (8फंट्शे पृएढणए) हि किया 
एक्विनास का नीति-सिद्धान्त अरस्तू के तथा ईसाई विचारों के पमस्वय का 
प्रतितिधित्व करता है । अर्थात्‌ भरस्तू के नीतिविज्ञान का ईसाईकरण हमें एक्चिनास 
के नैतिक दशेत में मिलता है। एक्विनास ईश्वर के चिन्तन को ही मानव जावम का 
सर्वोत्तम नैतिक लक्ष्य मानता है जैसाकि अरस्तू ने स्वीकार किया । एविवनास के 
अनुसार. ईएवर का ज्ञान सर्वोच्च शुभ है जित्ते अन्तर्थोध् द्वारा प्राप्त किया जा सकता 
है। प्रमावत्द सर्वोच्च शुभ की प्राप्ति के अतिरिक्त और कुछ नहीं है। प्रेम प्रमा- 
भेत्द साहचर्य है क्योंकि मनुष्य ईश्वर का चिन्तन ईश्वर को प्रेम किये बिना नहीं 
कर सकता | सर्वोच्च ज्ञात था परमानन्द भावी जीवन में ही सं्व हो सकता हैँ 
एविविनास उसे अनुभवातीत अथवा अतिप्राकृतिक शुभ कहता है । 
ईश्वर ने प्रकृति. देवों तथा मानव आत्माओं की रचना की । देव विशुद्ध 
अभौतिक आत्याएँ हैं। प्राकृतिक वस्तुंओं का निर्माण पुरुगल से हुआ है, जवकि 
मनुष्य में विशुद्ध आत्मा तथा पुद्गल दोनों हैं । आत्मा शरीर का प्राणमूलक सिद्धान्त 
है जिसमें तीत प्रकार की कार्यक्षमताएँ मिलती हैं-गतिशील क्रिया, संबेगात्मक क्रिया 
और बौद्धिक क्रिया । एबिबनास के अदुसार, आत्मा अमर है जिसे सावंभौम ज्ञान 
भाष्त होता हैं। जो सार्वभौम है वह अभौतिक है । अतएवं आत्मा अभौतिक है और 
शरीर से प्रथक्‌ होने पर भी नष्ट नहीं होतो । आत्मा का विनाश नहीं होता क्योंकि 
भाण सदेव विद्यमान रहता है। मानव अपने इस सच्चे स्वरूप का ज्ञान आप्त करके 
ईश्वर के स्वरूप की अनुभूत्ति कर सकता है! 
ईश्वर ने प्रत्येक प्राणी के लिये पहले से ही लक्ष्य तिधौरित कर दिया है) 
वह लक्ष्य ईएवर ने सित्य-विज्ञान (साथें 


भोम प्रत्यय ) तथा नित्यानन्द की' अनुभूति है । 
सब दृष्टि से ईश्वर ही सर्वोच्च शुभ है । वह मंगलमय है। अररू 


तू की भांति एक्वि- 
नाप यह मानता है कि जादमी का परम लक्ष्य अथवा परमासन्द अपनो सच्ची 
आत्मानुभूति करना है। जो बुद्धिमान हीं हैं थे ई् 


“द्रययूलक विषयों में ग्रस्त रहते हैं 
और जो बौद्धिकता से ओत-प्रोत हैं वे जात्मानुभूति के लिए स्वय॑ अयत्नशील रहते 
हैं। बुद्धिमान लोगों में चिस्तन 


तन - क्रिया प्रधान होती है । चिन्तन सर्वोच्च क्रिया है 
पफयोकि उसका मूल विपय ईश्वर ही । अथवा परमाननन्‍्द ईश्वर- 
ज्ञान में ही मिल सकता है । ईश्वर-ज्ञान बुद्धि हारा ध्राप्त होता है-। चूकि सभी 
सत्य घाणी बौद्धिक चिन्तन नहीं कर पाते इसलिये उन्हें श्रद्धा, विश्वांस था आस्था 


होता है । अतः पूर्णत 
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पर ही निभेर रहना चाहिए । सर्वोच्च ज्ञान अनुभूति-ज्ञान होता है जिसे भावी जीवन 
में ही प्राप्त किया जा सकता है | एक बार प्राप्त होने पर ऐसा ज्ञान चिरकाल तक 
बना रहता है । यही ज्ञात नित्यानन्द है जो मानव जीवन का प्रम लक्ष्य हैं। 
एक्विनास के अनुसार, नैतिक कर्म आदमी की स्वतन्त्र इच्छा (77००-५४॥॥) 
का परिणाम है । किसी कर्म का शुभाशुभ होना उसके लक्ष्य, कर्ता की भावना तथा 
परिस्थितियों पर निभेर करता है | परन्तु इन सब बातों को बुद्धि के अनुकूल होना 
चाहिए क्योंकि बुद्धि मानव व्यवहार का सिद्धान्त है । अर्थात्‌ नैतिक आचरण वह है 
जो ईश्वर की बुद्धि के नियमानुसार है | ईश्वर का नियम स्वेच्छाचारी नहीं है । वह 
सदा शिव तथा मंगलकारी होता है । ईश्वर का नियम शुभ संकल्प के अतिरिक्त और 
कुछ नहीं है । अतः: शुभ कर्म वही है जिसमें शुभ संकल्प अन्तनिहित है। एक्विनास 
यह नहीं मानता कि साधनों का औचित्य साध्य पर ही निर्भर हीता है। आत्मा की 
मूल प्रद्ृत्तियाँ सदेव ही अशुभ नहीं होतीं । जब वे बुद्धि के नियमों का अतिक्रमण 
करती हैं तव अशुभ बन जाती हैं । 
एक्विनास के नीति-सिद्धान्त में सदग्रुणों का महत्त्वपूर्ण स्थान है। उसके 
अनुसार, कोई भी सद्युण जन्मजात नहीं होता | सद्गुण आचरण द्वारा प्राप्त किया 
जा सकता है । किन्तु ये सव अजित सदूगुण केवल अपूर्ण आजञन्‍्द देते हैं) नित्यावन्द 
प्राप्त करने के लिए, ईश्वर-क्पा की आवश्यकता होती है। सदाचरण द्वारा प्राप्त 
सद्युण इसलिए अपूर्ण होते हैं क्योंकि उनका अस्तित्व इसी जीवन तक सीमित होता 
है । ऐसे भी परा-प्राकृतिक सदगुण है जिन्हें ईश्वर द्वारा मानव प्राणियों में अभिव्यक्त 
किया जाता है । ये हैं-आस्था, आशा और दाव । इनके बिना जीवन के परम लक्ष्य 
की प्राप्ति तहीं हो सकती । समस्त सद्गुणों में अनुप्राणित सद्गुण प्रेम है । प्रेम ही 
पूर्ण सदगुण का रूप है। उसी के द्वारा ईश्वर प्राप्ति संभव है । प्रेम ही एक ऐसी 
स्थिति है जो ईश्वर के प्रति समपित होकर जीवन को अर्थपूर्ण बनाती है । 
सद्गुण चिन्ततशील जीवन की ओर ले जाते हैं। चिन्तनशील जीवन ही 
सच्चा नैतिक जीवन है । अर्थात्‌ चिन्तनयुक्त, ध्यानावस्था ही सार्थक जीवन है। बही 
परमानन्द की स्थिति है । इस अवस्था में आत्मा इन्द्रियों के बन्धन से मुक्त हो जाती है 
और विशुद्ध ध्यानात्मक चिन्तन में लीन हो जाती है । व्यावहारिक जीवन अपूर्ण होता 
है क्योंकि उसमें सांसारिक प्रद्ृत्तियाँ वनी रहती हैं, जबकि चिन्तनशील जीवन पूर्णतः 
ईश्वरानुराग है। ईश्वर परमानन्द है। वही मानव जीवन का एकमात्र लक्ष्य है ! 
प्रमानन्द की प्राप्ति का सीधा एवं सुरक्षित मार्ग सांसारिक वस्तुओं तथा सुखों का 
पूर्ण परित्याग है। नि्धनता, ब्रह्मचरय तथा आज्ञाकारिता ऐसे गुण हैं जो पूर्णता की 
प्राप्ति में सहायक हैं । आदर्श पुरुष वह नहीं जो मात्त वुद्धिमान है वल्कि वह है जो 
ईश्वर प्रेम से ओत-प्रोत है और अपने को पूर्णतः ईश्वर के प्रति समप्ित कर चुका 
है । अतएव-पवित्न ईश्वर-प्र मी पुरुष आदर्श व्यक्ति है । 
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ऑगस्टाइन की भाँति, एक्विनास ने यह स्वीकार किया कि अशुभ शुभ का 

अभाव अथवा क्षय है । जब तक मानव प्राणी अपने स्वभाव के अनुकूल कार्य करते हैं 
उनसे अशुभ नहीं होता और जब वे दोषयुक्‍्त क्रिया करते हैं अथवा उनके शरीर में 
विकार उत्पन्न हो जाते हैं तव अशुभ कार्य उत्पन्न होते हैं । अशुभ दोपपूर्ण संकल्प के 
कारण पैदा होता है । जब बुद्धि में निर्देशन की कमी होती है और ईश्वरीय नियम का 
उल्लंघन किया जाता है तब अशुभ उत्पन्न होता है । एडम के पाप के कारण समस्त 
मानव जाति में पाप का संचारण हो गया। फलतः सब लोगों में स्वभावतः पाप 
न्तनिहित हो गया । इसलिए समस्त मानव जाति प्रष्ट है । केवल ईश्वर-कृपा ही 
भानव को इस पाप से मुक्त कर सकती है । ईश्वर ने आदमी को स्वातन्त्य प्रदान 
किया और यदि वह परमानन्द की ओर उन्मुख न हो तो यह उसका उत्तरदायित्व 
है। संक्षेप में, केवल ईश्वर-कृपा से ही अशुभ को दूर किया जा सकता है । ईश्वर 
यह जानता है कि केवल कुछ लोग ही मुक्ति के अधिकारी हैं क्योंकि अन्य लोग इस 
जीवन में पाप करते हुए अशुभ को बढ़ाते हैं। ईश्वर ने इसी कारण दण्ड की 


व्यवस्था की । जो अशुभ करेगा उसे दण्ड मिलेगा और जो शुभ करेगा वह मुक्ति 
का अधिकारी होगा । 


तृतीय भाग 


आधुनिक पाश्चात्य दाशंनिक 


(5एप्नएपशशछ ए&5प्र८प्त&7ए ७ 0&ए5प्तशाहर) 


4. रेचे देकातते (9८०८० 0६८४०७४७७८७) 

» बैनेडिक्ट स्पिनोजा (8«४९००६ 8छग028 ) 

9. गॉटफ्राइड विल्हैल्म लाइबनित्ज 
(5०0४०7 ज्रााप्रनत 7,थ०एां(र) 

0. जॉन लॉक (0707 .0०८७) 

]]. जाज बर्कले (06०९९ 867८९५ ) 

2. डेविड ह यूम (00390 प्लणा०) 

]3, इमनुएल कान्ट ([्रााकाए८] हा) 


4. जाजें विल्हेलस हेगेल (5660586 ज्रशात प्रध्टक्ष) 
45. कार्ल माक्से (हा शधाफ) 
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की. जे आई, | 
रत दक्ात 
(प्ैशाह ल्‍0650॥0९5 : 596-650) 


देकाते का जन्म फ्रांस के दूरेन नामक नगर में हुआ था । कुछ ही दिनों बाद 
उसकी माता का क्षय रोग से देहान्त हो गया । एक दाई ने उसका लालन-पालन 
किया । आठ वषे की आयु में देकातें को स्कूल में भर्ती किया गया । स्कूल छोड़ने के 
पश्चात वह सत्‌ १62 सें पेरिस चला गगा जहाँ वह बुरी संगत में पड़ गया | शराब 
पीने तथा जुआ खेलने में उसकी रूचि बढ़ गई । उसका प्रिय विषय गणित था | अत- 
एव जुआ में वह संयोग पर विश्वास नहीं करता था। धीरे-धीरे उसकी प्रदृत्ति प्रमण 
की और शुकी और दो वर्षो में उसने सेनिक के रूप में अनेक देशों को देखा। एक 
ओर विलासिता कथा दूसरी और सेविक जीवन से वह ऊब गया । अतः देकाते पुनः 
अध्ययन में लग गया । गणित तथा खगोलविद्या में उसने महत्वपुर्ण योगदान किया । 
उसे अधिक पढ़ने का शौक नहीं था, पर शास्तपुर्ण वातावरण में चिस्तन-मनन करना 
वह पसल्द करता था। वह स्थाई रूप से हॉलेण्ड में ही बस गया । दर्शन की शिक्षा 
प्राप्त करने के लिए, स्वीडन की रानी क्िस्टीना से उसे आपत्ति किया और वह 
स्वीडन गया । वह प्रातः पाँच बजे रानी को दर्शन पढ़ाया करता था । स्वीडन 
की सर्दी देकार्त को माफिक नहीं पड़ी । वहीं उसका देहान्त हो गया । वह अच्छे 


बस्त्ों में रहता और साथ में सदैव एक तलवार रखता था । वह आजीवतस अविवा- 
हित रहा । | ह 


वह महान्‌ दाशंतिक, गणितज्ञ तथा विज्ञान-प्रेमी था । उसे आधुनिक पाश्वात्य 


दर्शन का जनक माना जाता है क्योंकि देकाते ने दर्शन के क्षेत्र में बुद्धिवाद, प्रकृति- 
चाद, वैज्ञानिकता तथा विचार-स्वातंल्य को भमुख स्थान दिया । उसके प्रसिद्ध दाशै- 
निक ग्स्थ ये हैं - दाशेनिक पद्धति पर विचार-विसर्प (टिस्कोर्स डी ला भेथडे ); 


प्राथमिक दर्शत की साधना (मेडिटेशस्स डी प्राईमा फिलांसोफिया) और दर्षनन के 
सिद्धान्त (प्रिन्सिपिया फिलॉसीफी) । इन प्रस्‍्थों में नवीच युग की सभी विशेषताएँ 
विद्यमान हैं। गणितज्ञ तथा बुद्धिवादी होने के नाते, देकाते ने दाशंतिक क्षेत्र में लई 
>पपन-विधि की स्थापना की जिसका भादी जिस्तव पर व्यापक अक्षाव पड़ा... 
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पद्धति और ज्ञानशास्त्र (४८धा०१ ब76 एएंडथाण०६५) 


देकात॑ दर्शन के क्षेत्र में निष्पक्ष एवं तटस्थ भाव से चिन्तन करना चाहता 
था । बेकसन की भाँति उसने दुढ़तापूर्वक प्राचीन प्रभुत्व का विरोध किया । देकातें 
शास्त्रीयवाद (5९०00)4»00०ं5४70) से अपने को मुक्त नहीं कर पाया, पर दर्शन को 
नवीन आधार अवश्य प्रदात किया । उसने देखा कि विभिन्न समस्याओं के सम्बन्ध 
में मध्यकालीन दाश मिकों में इतना अधिक मतभेद था कि वे किसी भी निश्चित निष्कर्ष 
पर नहीं पहुँच सकते थे । देकाते ने दर्शन के व्यावह्मरिक पक्ष पर अधिक बल दिया । 
मनुष्य अपने जीवत के आचरण के विषय में, अपना स्वास्थ्य बनाये रखने और सब 
कलाओं की खोजों के सम्बन्ध में जो कुछ जान सकता है, दर्शन उसका पूर्ण ज्ञान है। 
देकाते बुद्धिवादी (रिध079॥5:) था । उसने ब्रिटिश साम्राज्यवादियों ( ४िणाओएं- 
०5७) को अपने दर्शन में महत्त्व नहीं दिया । उसने गणित को दाशंनिक पद्धति का 
आधार बनाया और कहा कि दार्शनिक मत का प्रतिपादत करना ही पर्याप्त नहीं है, 
अपितु उसमें गणित जैसी निश्चितता एवं स्पष्टता (टल्याबंग्राए रात तांश्ाालॉ- 
7655 ) का होना परमावश्यक है ताकि ठोस निष्कर्षो पर पहुँचा जा सके । 


देकाते का उद्दे श्य ऐसे निश्चित सिद्धान्तों अथवा स्वयं-सिद्ध सत्यों (8० 
९८7 ६एए१$) के समूह की खोज करना था जिन्हें सामान्य दृष्टिकोण तथा बुद्धि 
के आधार पर स्वीकार किया जा सके । शास्त्रीय एवं अन्य दाशंनिक ऐसा स्पष्ट तथा 
निश्चित ज्ञान देने में असफल रहे । असंदिग्ध ज्ञान की अनुपलब्धि का मूल कारण यह 
था कि दर्शन को धर्मंशास्त्न के अधीन बना रखा था । देकातं ने यह देखा कि दर्शन 
में ऐसा कोई विषय नहीं जिस पंर विवाद न हो । अतएव दोषयुक्त तथा अबौद्धिक 
विचारों से मुक्त होने के लिए उसने यह आवश्यक समझा कि ज्ञान-मीमांसा की नयी 
नींव की प्रतिष्ठापता की जाये । यदि कोई व्यक्ति तकंवाक्यों के आधार पर स्वतः 
ताकिक निर्णय नहीं दे सकता तो वह प्लेटों तथा अरस्तू की «पसस्त रचनाओं का 
मनन करने के पश्चात्‌ भी दाशं निक नहीं वन सकता । अन्य विद्वानों नई है राय जानना 
विज्ञान नहीं है । वह इतिहास है। आदमी को स्वतः अपने चिन्तन को विकसित 
करना चाहिए और साथ ही अपने पूर्वाग्रहों से सावधान रहना चाहिए । 


स्पष्ट एवं निश्चित ज्ञान के लिए, कौनसी पद्धति का अनुसरण करना चाहिए? 
यह महत्त्वपूर्ण प्रश्न है। देकाते के अनुसार, हमें गणित से शिक्षा लेनी चाहिए । 
गणित ही एक ऐसा विपय है जिसमें निश्चित एवं स्वयं-सिद्ध युक्ति-वाक्य मिलते हैं । 
दो-दो मिलकर चार होते हैं अथवा किसी त्रिभुज के कोणों का जोड़ 80०के बरावर 
होता है । ये बातें निविवाद हैं। यदि दर्शन में ऐसे स्वयं-सिद्ध सिद्धान्तों की खोज 
करली जाये तो अनेक वाद-विवादों तथा अन्तद्व न्द्वों क्रा अन्त हो सकता है । गणित 
में कुछ ऐसे स्वयं-सिद्ध सिद्धान्त होते हैं. जिन्हें हर व्यक्ति मानता और समझता है । 
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इन्हीं सिद्धान्तों के आधार पर अन्य तके वाक्यों का अवतरण किया जाता है । ये 
अवतरित वाक्य पूर्व स्वयं-सिद्ध सिद्धान्तों के समान स्पष्ट एवं निश्चित होते हैं हल 
कि अवतरण में कोई दो७ न किया गया हो । इस प्रकार गणित में हम साधारण तक- 
वाक्यों से प्रारम्भ होकर जो स्वयं-सिद्ध होते हैं, मिश्रित अथवा जटिल युक्ति-वाक्यों 
तक पहुँच जाते हैं । यह पद्धति संग्लेपणात्मक (5900० ) अथवा निगमनात्मक 
(06०00०८४४७) कहलाती है। नम 
देकाते ने निगमनात्मक पद्धति को ही दर्शेत में उपयोगी बनाने पर बल दिया। 
दाशं तिक को बिल्कुल निश्चित, स्पष्ट तथा स्वयं-सिद्ध सिद्धान्तों को लेकर आगे बढ़ना 
चाहिए । उन्हीं के आधार पर अज्ञात सत्यों का अन्वेषण करना चाहिए । परम्परागत 
तथा शास्त्रीय दर्शनों में ऐसे सिद्धान्त नहीं मिल सकते क्योंकि उनमें विरोधात्मक 
विचारों की भरमार है | दूसरों के प्रभुत्व पर भी आश्रित नहीं रहा जा सकता । 
व्यक्ति को स्वयं चिन्तन करना चाहिए | जब तक कोई बात स्पष्ट तथा विशिष्ट न 
हो, उसे स्वीकार न किया जाये । व्यक्ति को उन पक्षपातों तथा विश्वासों 0308 
एवं मुक्त होना चाहिए जिन्हें माता-पिता और शिक्षकों ने थोप दिया है क्योंकि आज 
वे दोपयुक्त सिद्ध हो चुके हैं । ु 
हम अपने इन्द्रिय संवेदनों पर भी विश्वास नहीं कर सकते क्योंकि वे प्रायः 
धोखा देते हैं । फिर भी यह कंसे जाता जाये कि संवेदन वास्तविकता प्रस्तुत करते हैं ? 
क्या आदमी को यह्‌ विश्वास नहीं कि उसका शरीर एवं क्रियाएँ यथार्थ हैं ? देकाते 
कहता है : नहीं! | हम उनके अस्तित्व के सम्बन्ध में कोई निश्चित मत प्रकट नहीं 
कर सकते । इनसे भी धोखा होता है । यहाँ देकार्त उस पद्धति की व्याख्या को लेकर 
चलता है जिसे आज “कार्टीसियन पद्धति” कहा जाता है । दर्शन को सुदृढ़ बनाने के 
लिए, देकाते ने हरेक वस्तु पर सन्देह प्रकट किया । वस्तुओं के संवेदनों के विपय में 
असंदिग्ध रूप से कुछ नहीं कहा जा सकता । इस प्रकार देकात॑ ने अपने सन्देहवाद 
(5०७/#४५ंधण) को इन्द्रिय संवेदनों से प्रारम्भ किया जिसका अन्यत्न भी प्रयोग किया 
गया । 
देकात॑ के अनुसार, स्वप्नों ([07०७705 ) में जो कुछ घटित होता है वह यथात॑ 
लगता है। किन्तु वस्तुतः वह धोखा है । वतेमान क्षणों में वस्तुतः यह नहीं कहा जा 
सकता कि हम जाझति की स्थिति में हैं अथवा स्वप्नावस्था में हैं । न जाने यह जगत्‌ 
मनसू के अन्दर है अथवा उसके बाहर | गणित की क्रियाओं पर भी सन्देह प्रकट 
किया जा सकता है क्योंकि गणित में भी लोगों को भूल करते हुए देखा है । वे उन 
चातों को मान लेते हैं जो सर्वथा दोषयुक्त हैं । यह भी हो सकता है कि सर्व शक्तिमान 
ईश्वर ने हमें ऐसा ही वनाया हो कि हम जिन चीजों को अपनी दृष्टि से अच्छी सम- 
झते हों वहाँ भी सदेव धोखा ही खाते हों । इस प्रकार समस्त वस्तुओं की सत्ता के 
चारे में सन्देद्‌ हो सकता है | देकात॑ स्वयं यह कहता है--- 
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“तब कोई ऐसा प्रत्यय नहीं है जो मुझे निश्चित एवं स्पष्ट लगता हो । अत- 
एवं मैं यह समझता हूँ वे सब वस्तुएँ जिन्हें में देखता हूं, दोपपूर्ण हैं । में यह|भी मान 
सकता हूँ कि मेरे समक्ष मेरी स्मृति ने जिन बातों को उपस्थित किया है उनमें कोई 
सत्य न हो । मैं समझता हूँ कि मेरे इन्द्रियाँ नहीं हैं | मुझे विश्वास है कि पदार्थ, 
आक्ृति, विस्तार, गति आदि मेरे मनस्‌ की कल्पनाओं के सिवाय और कुछ नहीं हैं । 
तब वह क्या रह जाता है जिसे सत्य कहा जाये ? केवल यही ठीक लगता है कि 
जगत्‌ में कुछ भी निश्चित नहीं है ।/2 

उपयुक्त व्यापक सन्देह (70007६) जिसे देकाते ने सभी वस्तुओं के प्रति प्रकट 
किया कार्टीसियन पद्धति! (एश्मा८अंश्व 'टाा00) की मूल विशेषता है। किन्तु 
जैसाकि वह कहता है (क बात बिल्कुल निश्चित है कि “में सन्देह (या विचार) 
करता हॉ-0०:॥00-%8० 807,” इस कथन की सत्यता में कोई सन्देह नहीं कर 
सकता । शरीर है, यह भ्रम हो सकता है | किन्तु विचार या सन्देह करना भिन्न है । 
यह कहना एक अन्तविरोध होगा कि जिस क्षण कोई चिन्तन करता है उस क्षण उसका 
अस्तित्व न हो । देकातें स्वयं की सत्ता' को सिद्ध करने के लिए, अनुभव का सहारा 
नहीं लेता | वह ताकिक ढंग से यह प्रमाणित करना चाहता है कि 'सन्देह' सन्देहकर्त्ता 
की ओर संकेत करता है । अर्थात्‌ चिन्तन चिस्तक का सूचक है । इस प्रकार देकार्त 

एक ऐसे सिद्धान्त के निष्कर्ष पर पहुँचता है जिसे वह स्वयं-सिद्ध समझता है ! सन्देह 
का अथे चिन्तन करना है और चिन्तन का अर्थ अस्तित्व है । अस्तु, “मैं चिन्त्रन करता 
हू, इसलिए मेरा अस्तित्व है : (०ह्ठा/0, श३४० $णएा7 : वे कांगाट, िश्व०/०/०, 7 
०7४5. देकात॑ इस सिद्धान्त को विस्कुल स्पष्ट एवं निश्चित मानता है । कोई गम्भीर 
देहवादी भी इस तथ्य की स्वीकृति से इन्कार नहीं कर सकता । देकात॑ के दर्शन 
का यह प्रथम स्वयं-सिद्ध युक्ति वाक्य है । यही उसकी ज्ञान-मीमांसा का मूलाधार भी 
है । इसी को वह तत्व-मीमांसा का प्रारम्भिक विन्दु मानत्ता है । 
अब यह स्पष्ट हैं कि देकाते की दार्शनिक पद्धति सन्देह की पद्धति है | किन्तु 
वह ह्य_म की भाँति नितान्‍्त सन्देहवादी नहीं है । वह पूर्णतः बुद्धिवादी है जी अनुभव 
का सहारा न लेकर, बुद्धियुक्त तक को प्रधानता देता है । उसके लिए सनन्‍्देह साध्य 
नहीं है । केवल साधन मात्र हैं। सत्य सर्देव स्पष्ट एवं निश्चित होता है, हालाँकि 
स्पप्टता तथा निश्चितता प्राप्त करने के लिये सन्देह अनिवार्य है । अतएव सन्देह ज्ञान 
का स्रोत है | दार्शनिक चिस्तन में पूर्व -मान्यताओं तथा पक्षपातों से रहित होना आब- 
श्यक है ताकि ठीक-ठीक सत्यान्वेषण हो सके । प्लेटो ने कहा कि "ज्ञान का उद्गम 
आश्चर्य है ।” शास्त्रीय चिन्तकों ने “जान का उद्गम विश्वास” में बतलाया | परन्तु 
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. 
ह6. एशादय [िपरणियाए, ए-7- 


रैंनें देकात /57 


देकात से कहा कि “ज्ञान का उद्गम सन्देह है।” देकात॑ की पद्धति में सन्देह होते 
हुए भी वह सन्देहवादी वहीं है सत्देह उसके दर्शन का प्रारम्भ है, अच्त नहीं । 


सन्देह की विधि से प्रारम्भ होकर देकाते मानव बौद्धिक आत्मा की यधार्थता 
सिद्ध करता है। उसमे आत्मा की पुष्टि के लिए वौद्धिक युक्तियाँ दीं। यही उसके 
ज्ञान-सिद्धान्त का मूलाधार है | मैं" की सत्ता इस तथ्य से अववरित की गई कि में 
विचार करता हूँ, इसलिए मेरा अस्तित्व है । चिन्तन के क्षणों में अस्तित्व निविवाद 
होता है । यदि चिन्तन न हो तो व्यक्ति के अस्तित्व का प्रमाण मिलता असम्भव 
होगा । 'मैं' वह चीज है जो सोचती है । वह्द एक ऐसा द्रव्य है जिसका स्वभाव ही 
बिचार करना है । उसकी सत्ता को प्रमाणित करते के लिए, किसी अन्य भौतिक 
आधार की कोई आवश्यकता नहीं है । क्षतः “में! जिसे देकात॑ आत्मा (990)) कहता 
है भौतिक वस्तु अर्थात्‌ शरीर से बिल्कुल भिन्न है । आत्मा की सत्ता शरीर से स्वतंद्ष 
है| यहाँ प्रश्त है कि में (जात्मा) इत्तनः स्वत: प्रमाणित क्यों है ? देकाते का कहना 
है कि ऐसा इसलिए है कि आत्मा स्पष्ट तथा विशिष्ट है । इसी को वह अपनी जान- 


भीमांसा का सामान्य तियस बना लेता है अर्थात्‌ “समस्त वस्तुएँ जिनको हम बहुत 
स्पष्दत: एवं बहुत्त विशिष्टतापूर्वक समझते हैं, सत्य हैं ।” 


यह ज्ञात रहे कि देकात ते 'चिल्तव' (79णोधंग8) शब्द का प्रयोग बड़े ही 
व्यापक अर्थ में किया है। चिन्तन का अर्थ है सनन्‍्वेह करना, समझना, धारणा बनाना, 
स्वीकार, अस्वीकार केरता, संकल्प करना, कतपना करता तथा बेदता का अनुभव 
होना । बह चेदना जो स्वप्नों में होतो है चिन्तन का ही एक रूप है। चित्तत ही 
आत्मा का सुख्य लक्षण है । चेतन रूप आत्मा स्वयं-सिद्ध है । उसके लिए किसी बाहरी 
प्रमाण की आवश्यकता नहीं है । 


आत्मा का स्वरूप (ए४छा८ ० 809) 


देकात॑ की पद्धति तथा ज्ञान-सिद्धान्त से आत्मा का अस्थित्व प्रमाणित होता 
है। आत्मा तथा मन एक ही हैं, पर आत्मा शरीर से भिन्न है । देकाते मत तथा 
पुदूगल दो भिन्न और स्वत्तसत्न परम तत्त्व भातता है जिनमें परस्पर विरोधी गुण होते 
हैं) इनमें से मन तत्त्व आत्मा है जो क्रियाशील तथा चेतन है । आत्मा चिन्तनशील 
द्रव्य है। सोचता, विचार करना, कल्पना या इच्छा करना आत्मा के स्वाभाविक गुण 
| इस प्रकार के गुण आदसी में पाये जाते हैं। इसलिए केवल मनुष्यों में ही आत्माएँ 
हैं। जैसाकि पहले बतलाया जा चुका है आत्मा स्वयं-सिद्ध त्तथा स्वतन्त है । आत्मा 
बाल्िक नियमों के अधीन नहीं है| बात्मा मुक्त, चेतन, सरल, अविभाज्य, शाश्वत, 
अभौत्तिक और शर्रर से पूर्णतया तिन्न द्रव्य है । जानना, इच्छा तथा अनुभूति करना, 
आत्मा की ही विभिन्न क्रियाएँ हैं। आत्मा में किसी प्रकार का विस्तार नहीं द्वोता 
बह देशकालातीत है । बह गतिशील, स्पष्ट तथा विशिष्द है । 


68/ प्रमुख पाश्चात्य दार्शनिक 


देकात॑ का आत्मा सम्बन्धी सिद्धान्त किसी प्रकार के धार्मिक ग्रन्थों पर आधारित 
नहीं है । वह उसकी सत्ता वौद्धिक युक्तियों द्वारा सिद्ध करता है। वह सन्देह की 
प्रक्रिया में आत्मा का अस्तित्व प्रमाणित करने का प्रयास करता है। अस्तु, देकार्त 
सन्देह से प्रारम्भ होकर इस निष्कर्प पर पहुँचता है कि मैं चिन्तन करता हाँ इसलिए 
मेरा अस्तित्व हैं। चिन्तन ही मेरे अस्तित्व का प्रमाण है । अतः चिन्तन ही आत्मा 
का मुख्य लक्षण है । जहाँ तक आत्मा के निवास-स्थान का प्रश्न है, देकात॑ स्वयं कहता 
है : “तव हमें यह यहाँ सोचना चाहिए कि आत्मा उस छोटी प्रन्थि में मुख्य स्थिति 
रखती हैं जो कि मस्तिप्क के मध्य में विद्यमात है और यहीं से वह शेष शरीर में प्रका- 
शित होती है |” आत्मा का शरीर से कया सम्बन्ध है ? देकातें के सम्मुख यह महत्त्व- 
पूर्ण प्रश्न है जिसका उत्तर वह आगे चलकर देता है । 


आत्मा, देकाते के अनुसार, चेतन द्रव्य है और मन से भिन्न नहीं है। आत्मा 
अनेक शवितयों का समृह न होकर अपने को अनेक रूपों में अभिव्यक्त करने वाला 
एक सिद्धान्त है । आत्मा ही अनुभव, तके तथा संकल्प करती है । देकाते ने आत्मा 
के दो पक्ष सक्तिय और निष्क्रिय, वतलाये जिन्हें वह क्रमश: आत्मा की क्रियाएँ तथा 
भाव कहता है। आदमी के संकल्प और ऐच्छिक कार्य आत्मा की क्रियाएँ हैं जो 
आत्मा पर ही निर्भर हैं। मनुष्य संकल्प, ईश्वर-प्रेम, शुद्ध बौद्धिक क्रिया करने अथवा 
अपना काल्पनिक संसार बनाने में स्वतन्त्र है। संवेदन, उनकी प्रतिसूर्तियाँ, इच्छाएँ, 
दुःख,गर्मी-सर्दी तथा अन्य शारीरिक अनुभूतियाँ आत्मा के भाव हैं जिनका बाह्य पदार्थों 
या शरीर से सम्बन्ध होता है । सक्रिय अवस्थाएँ सर्वेथा आत्मा के अधिकार में हैं और 
शरीर से अप्रत्यक्ष रूप से ही परिवर्तित हो सकती हैं। निष्किय अवस्थायें अपने शारी- 
रिक कारणों पर निर्भर हैं और आत्मा से अप्रत्यक्ष रूप से परिवर्तित की जा सकती 
हैं । अन्य अवस्थाएँ भी होती हैं जिनका प्रभाव आत्मा में दिखाई पड़ता है । ये हप॑, 
क्रोध आदि की भावतायें हैं जो सही अर्थ में भाव (9०&&075 ) हैं । वे आत्मा के 
प्रत्यक्ष, भावनाएँ अथवा मनोवेग हैं जिन्हें हम आत्मा में आरोपित करते हैं । इन 
कावों का मुख्य कार्य आात्मा को उन बातों का संकल्प कराना है जिनके लिए वे शरीर 
को तैयार करते हैं । भावों का तात्कालिक कारण प्राण की गतिशीलता है जो शीपं- 
ग्रन्थि को उत्तेजित करती है । परन्तु वे कभी-कभी आत्मा /” सक्रियता द्वारा भी 
उत्पन्न हो सकते हैं जो किसी न किसी वस्तु 


रैसे देकाते/69 


घचुण। तथा दुःख से मुक्ति की इच्छा करती है ) शुभ तथा हट 
आत्मा के ऑस्तरिक मतोवैयों पर निर्भर हैं जो आत्मा द्वारा ही उत्तेजित होते हैं । 
जब तक आत्म! के अन्तर्गत उसे संतुष्ट करने वाली अवस्थाएँ रहती हैं तव तक पल 
बातों से आघात महीं पहुँचता । अतः आच्तरिक संतोष को पाने के लिए सदुगुर्णों हर 
अनुसरण करवा अनिवार्य है। आत्मा का नैतिक आदश बाह्य प्रभावों तथा आषातों 

अपने को स्वतन्त्र रखना है । 


सत्य और मम (प7एत शाप 87०) 


यदि देकाते की इस सासास्थ कसौटी को स्वीकार कर लिया जाये कि “वह 


बात सत्य है जो स्पष्ट एवं विशिष्ट है ।” तो महाँ एक प्रश्न पैदा होता है ; भ्रम कैसे 
उत्तन्न हो जाता है ३ 


देकाते के अनुसार, स्पष्ठ तथा विशिष्ट वात सत्य होती है | मेरा अस्तित्व है, 
यह बात स्पष्ठ एवं निश्चित है | अत्त; बह सस्य है । प्रत्येक बात का कारण होता है। 
कारण में कार्य के बरावर पूर्णता होती है । ईश्वर की सत्ता है | वह पूर्ण है । चह हमें 
कभी भ्रम में नहीं डाल सकता । फिर भी आदमी को भ्रम क्‍यों होता है? प्रथम, 
ईश्वर ने सत्यासत्य विवेक की शक्ति जो भानव प्राणी को प्रदान की है, वह सीमित 
है.। सीमित होने के कारण भ्रम उत्पन्न हो जाता है। ट्वित्तीम, प्रम की घटना दो 
कारणी के एक साथ घटने से होती है। ज्ञाव-क्रिया एवं चुनाव-फ्रिया अथवा बुद्धि एवं 
संकल्प के साथ-साथ होते के कारण भ्रम पैदा होता है। में केबल बुद्धि के द्वारा ही 
किसी बात को स्वीकार था अस्वीकार नहीं करता, अपितु प्रत्ययीं को भी ग्रहण करता 
हूं । उनके सम्बन्ध में कोई निर्णय दे सकता हूँ । इसमें कोई पक्रम नहों हो सकता । 
संकल्प ही 'म्रम का स्ोत नहीं है । संकल्प पूर्ण होता है जिसमें स्वतः श्रम नहीं हो 
सकता । जब संकल्प किसी वस्तु के विषय में ्पष्ठता या विशिष्टता के बिना, कोई 
निर्भय देता है, तब ऋअभ पैदा हो जाता है | संकल्प शक्ति जब शुभ के स्थान, पर 


अशुभ, सत्य के स्थान पर असत्य का, चुनाव कर लेती है तब श्रम तथा पाप (फाए- 
0०४ ब7्ढे $9) उत्पन्न होता है । 


जन्मजात प्रत्यय (वतरा०(० [46४५ ) 


देकाते का मुख्य लक्ष्य यही है कि स्पष्ठ एवं निश्चित ज्ञान आप्त किया जाए। 
निश्चितता सत्य का अनिवार्य गुण है जिसे स्पष्ट रूप से जाना जा सकता है| परस्तु 
देकातें के अनुसार, निश्चित ज्ञान इन्द्रियजन्य नहीं हो सकता क्योंकि इच्द्रियाँ मनुष्य 
की यह नहीं चतला सकतीं कि वस्तुएँ स्वतः क्या हैं। कोई वस्तु यथार्थ रूप में क्या 
है? गह चिन्तन के द्वारा ही जाना जा सकता है जो स्पष्ट तथा विशिष्ट हो । देकाते 
कहता है कि ध्रदि हमें निश्चित ज्ञान इन्द्रियानुभव से नहीं मिल सकता और यदि 
विशुद्ध ज्ञान भौलिक सिद्धान्तों या धारणाओं से मिलता है तो ये सिद्धाल्त स्वयं मल ऐंण “ 
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देकातें का आत्मा सम्बन्धी सिद्धान्त किसी प्रकार के धार्मिक ग्रन्थों पर आधारित 
नहीं है । वह उसकी सत्ता वौद्धिक युक्तितयों द्वारा सिद्ध करता है। वह सन्देह की 
प्रक्रिया में आत्मा का अस्तित्व प्रमाणित करने का प्रयास करता है। अस्तु, वेकार्ते 
सन्देह से प्रारम्भ होकर इस निष्कपप पर पहुँचता है कि में चिन्तन करता हूँ इसलिए 
मेरा अस्तित्व है १ चिन्तन ही मेरे अस्तित्व का प्रमाण है । अतः चिन्तन ही आत्मा 
का मुख्य लक्षण है । जहाँ तक आत्मा के निवास-स्थान का प्रश्न है, देकारत स्वयं कहता 
है : “तब हमें यह यहाँ सोचता चाहिए कि आत्मा उस छोटी ग्रन्थि में मुख्य स्थिति 
रखती है जो कि मस्तिष्क के मध्य में विद्यमान है और यहीं से वह शेष शरीर में प्रका- 
शित होती है ।” आत्मा का शरीर से क्‍या सम्बन्ध है ? देकातें के सम्मुख यह महत्त्व- 
पूर्ण प्रश्न है जिसका उत्तर वह भागे चलकर देता है । 


आत्मा, देकातें के अन्तुसार, चेतन द्रव्य है और मन से भिन्न नहीं है । आत्मा 
अनेक शवितियों का समूह न होकर. अपने को अनेक रूपों में अभिन्‍्यक्त करने वाला 
एक सिद्धान्त है । आत्मा ही अनुभव, तक तथा संकल्प करती है । देकाते ने आत्मा 
के दो पक्ष सक्तिय और निष्किय, बतलाये जिन्हें वह क्रमश: आत्मा की क्रियाएँ तथा 
भाव कहता है। आदमी के संकल्प और ऐच्छिक कार्य आत्मा की क्रियाएँ हैं जो 
आत्मा पर ही निर्भर हैं | मनुष्य संकल्प, ईश्वर-प्रेम, शुद्ध वौद्धिक क्रिया करने अथवा 
अपना काल्पनिक संसार बनाने में स्वतन्ल है। संवेदन, उनकी प्रतिमूर्तियाँ, इच्छाएँ, 
दुःख,गर्मी-सर्दी तथा अन्य शारीरिक अनुभूतियाँ आत्मा के भाव हैं जिनका बाह्य पदार्थों 
या शरीर से सम्बन्ध होता है । सक्रिय अवस्थाएँ सर्वेथा आत्मा के अधिकार में हैं और 
शरीर से अप्रत्यक्ष रूप से ही परिवर्तित हो सकती हैं। निष्क्रिय अवस्थायें अपने शारी- 
रिक कारणों पर निर्भर हैं और आत्मा से अप्रत्यक्ष रूप से परिवत्तित की जा सकती 
हैं । अन्य अवस्थाएँ भी होती हैं जिनका प्रभाव आत्मा में दिखाई पड़ता है। ये हपं, 
क्रोध आदि की भावनायें हैं जो सही अर्थ में भाव (?०४४४०४५ ) हैं। वे आत्मा के 
प्रत्यक्ष, भावनाएँ अथवा मनोवेग हैं जिन्हें हम आत्मा में आरोपित करते हैं । इन 
भावों का मुख्य कार्य आत्मा को उन बातों का संकल्प कराना है जिनके लिए वे शरीर 
को तैयार करते हैं । भावों का तात्कालिक कारण प्राण की गतिशीलता है जो शीर्ष- 
ग्रन्थि को उत्तेजित करती है । परन्तु वे कभी-कभी आत्मा की सक्रियता द्वारा भी 
उत्पन्न हो सकते हैं जो किसी न किसी वस्तु की धारणा बनाती हैं ! | 


देकाते ने छः प्रकार के. मुख्य भाव बतलाये जैसे आश्चरयं, घृणा, चाह, दुःख, 
प्रेम तथा प्रसन्नता । शिप सभी इन्हीं की उपजातियाँ हैं । इन सवका शरीर से सम्बन्ध 
है । उनका स्वाभाविक कारये आत्मा को उन कार्यो की ओर प्रेरित करना है जिनसे वह 
पूर्ण बने । आत्मा के समक्ष 5 ख तथा प्रसन्नता के भाव प्रमुख हैं वह दुःख के भावों 
को उत्पन्न करने बाली वस्तुओं से अलग हटने की दिशा पकड़ती है । वह समस्त 
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घणा तथा दुःख से मुक्ति की इच्छा करती है । शुभ तथा हल आ 
आत्मा के आन्तरिक मनोवैगों पर निभेर हैं. जी आत्मा द्वारा ही उत्तेजित हो हा हं 
जब तक आत्मा के अन्तर्गत उसे संतुष्ट करने वाली अवस्थाएँ रहती हैं तव तक वाह्म 
बातों से आधात नहीं पहुँचता । अतः आत्तरिक संतोष को पाने के लिए सदगुणों रे 
अनुसरण करना अनिवार्य है) आत्मा का नैतिक आदशे वाह्म प्रभावों तथा आधातों 
अपने को स्वतन्त रखना है | 


सत्य और प्रम (पएए॥ 200 छाप्रण) 


यदि देकाते की इस सामान्य कसौटी को स्वीकार कर लिया जाये कि “वह 


बात सत्य है जो स्पष्ट एवं विशिष्द है ।” तो यहाँ एक प्रश्न पैदा होता है : भ्रम कंस 
उत्पन्न हो जाता है ? 


देकात॑ के अनुसार, स्पष्ट तथा विशिष्ट वात सत्य होतो है ।मेरा अस्तित्व है, 
यहु बात स्पष्ट एवं निश्चित है | अतः वह सत्य है। प्रत्येक बात का कारण होता है। 
कारणं में कार्म के बराबर पूर्णता होती है | ईश्वर की सत्ता है । बह पूर्ण है। बह हमें 
कभी भ्रम में नहीं डाल सकता । फिर भी आदमी को भ्रम क्‍यों होता है ? प्रथ्नपन, 
ईएव्र ने सत्यासत्य विवेक को शक्ति जो मानव प्राणी को प्रदान की है, वह सीमित 
है.। सीमित होने के कारण भ्रम उत्पन्न हो जाता है । हितीय, भ्रम की घटना दो 
कारणों के एक साथ घटने से होती है । श्ञान-क्विया एवं चुनाव-क्रिया अथवा वृद्धि एवं 
संकल्प के साथ-साथ होने के कारण भ्रम पैदा होता है । मैं केवल चुद्धि के द्वारा ही 
किसी बात को स्वीकार था अस्वीकार नहीं करता, अपितु प्रत्ययों को भी ग्रहण करता 
हूँ । उनके सम्बन्ध में कोई निर्णय दे सकता हूँ । इसमें कोई प्रम नहीं हो सकता । 
संकल्प भी भ्रम का स्रोत नहीं है । संकल्प पूर्ण होता है जिसमें स्वतः भ्रम नहीं हो 
सकता | जब संकल्प किसी वस्तु के विषय में स्पष्टता या विशिष्टता के बिना, कोई 
निर्णय देता है, तब भ्रम पैदा हो जाता है | संकल्प शब्ति जब शुभ के स्थान पर 
अशुभ, सत्य के स्थान पर असत्य का, चुनाव कर लेती है तब भ्रम तथा पाप (॥॥0- 
शै० शाते 80) उत्पन्न होता है । 
जन्मजात प्रत्यय (096 [0588 


देकातें का मुख्य लक्ष्य यही है कि स्पष्ट एवं निश्चित ज्ञान प्राप्त किया जाए। 


निश्चितता सत्य का अनिवायं गुण है जिसे स्पष्ट रूप से जाना जा सकता है। परस्तु 
देकाते के अनुसार, तिश्चित ज्ञान इन्द्रियजन्य 


के नहीं हो सकता क्योंकि इन्द्रियाँ मनुष्य 
को यह नहीं वतला सकतीं कि वस्तुएँ स्वत: क्या हैं | कोई चस्तु यथार्थ रूप में कया 
है ? यह चिन्तन के द्वारा ही जाना जा सकता हैं जो स्पष्ट तथा विशिष्ट हो । देकाते 
कहता है कि यदि हमें निश्चित ज्ञान इच्द्रियानुभव से नहीं मिल सकता ओर यदि 
विशुद्ध ज्ञान मौलिक सिद्धान्तों या धारणाओं से मिल्त्ता है तो ये सिद्धान्त स्वयं मन में 
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ही निहित होने चाहिए अर्थात्‌ उन्हें जन्मजात तथा प्रागनुभव (4 एप०४) होना 
चाहिए । देकात॑ के अनुसार, स्वयं मन में ऐसे सिद्धान्त, भ्रत्यय या आदर्श मौजूद हैं जो 
मन को ज्ञान का मार्ग दिखलाते हैं । ये सिद्धान्त अर्थात्‌ ज्ञान की धारणाएँ या प्रत्यय 
सन्दर्भ विशेष की स्थिति के अनुभव में स्पष्ट हो जाते हैं । ये प्रत्यय अनुभव से उत्पन्न 
त्तहीं होते | वे पहले से ही अर्थात्‌ जन्म से ही मन में विद्यमान रहते हैं और जसे ही 
मन विचार-क्रिया में चलता है, ये प्रत्यय अनुभव में अभिव्यक्त हो जाते हैं । देकातें 
का मुख्य विचार यही है कि बुद्धि के अपने स्वाभाविक सिद्धान्त, प्रत्यय या आदर्श हैं 
जिनकी उत्पत्ति अनुभव से कतई नहीं होती । ये जन्मजात होते हैं । 


देकात॑ के अनुसार, जन्मजात प्रत्यय ही ज्ञान का स्रोत है। जन्मजात प्रत्ययों 
से उसका तात्पये है कि समस्त ज्ञान बुद्धि (मनस्‌) में सच्निहित है। आत्मा (मनस्‌ ) 
में यह शक्ति होती है कि अनुभव के क्षेत्र में, उस जन्मजात ज्ञाव को स्पष्ट कर दे । 
यही देकाते का बुद्धिवाद है जिसके द्वारा वह अनुभववाद के आधार को ही समाप्त 
कर देता है । आगे चलकर लॉक ने जन्मजात प्रत्ययों के सिद्धांत का प्रतिरोध किया । 
फलत:ः देकारत के इस विचार को अधिक स्पष्टता तथा विशिष्टता मिली | लाइवनित्ज 
तथा काण्ट जैसे दाश्शनिकों को इसी सिद्धान्त को बुद्धिवाद के क्षेत्न में नये ढंग- से 
प्रस्तुत करभे का अवसर मिला । 


ईश्वर की सत्ता (छ>त50०००९८ ० 5०0) 


सन्देह की पद्धति से देकात॑ इस निष्कर्ष पर पहुँचता है कि सन्देह में सन्देह 
नहीं किया जा सकता । सन्देह चिन्तन अथवा विचार-क्रिया है। उसके लिए सनन्‍्देह- 
कर्त्ता अथवा विचारक का होना आवश्यक है । अस्तु, मैं चिन्तन करता हूँ इसलिए मेरा 
अस्तित्व है, पर में सन्देह करता हूँ इसलिए में अपूर्ण सत्‌ ह्‌'। अतएव देकात॑ के अनु- 
सार, मनुष्य अपने को अपूर्ण पाता है इसलिए उसके मन में पूर्ण या असीम की कल्पना 
उत्पन्न होती है | इस प्रकार आत्मा का अस्तित्व सिद्ध करने के पश्चात्‌ देकात॑ ईश्वर 
की सत्ता को सिद्ध करने की ओर बढ़ता है | ईश्वर सर्वोच्च, शाश्वत, असीम, सर्वेज्ञ, 
सर्वशक्तिमान सत्ता का प्रत्यय है । जिस प्रकार देकात॑ ने आत्मा के अस्तित्व को बौद्धिक 
युक्तियों के आधार पर सिद्ध किया उसी प्रकार वह ईश्वर की सत्ता को प्रमाणित 
करने का प्रयास करता है। वेसे देकातं॑ की युक्तियाँ अधिक मौलिक नहीं हैं क्‍योंकि 
उनमें शास्त्रीय प्रभाव मिलता है । फिर भी वह चाहता है कि ऐसे स्वयं-सिद्ध युक्ति- 
वाक्य प्राप्त किए जाएँ ताकि ईश्वर की सत्ता सरलता से प्रमाणित की जा सके । 
देकात॑ ने ईश्वर की सत्ता के लिए निम्नलिखित चार प्रमाण प्रस्तुत किये हँ-- 
() कारण सम्बन्धी युक्ति ((8४08 4870) - देकाते की यह प्रथम 
युवित प्रत्पयों की स्थिति पर आधारित है | प्रत्यय तीन प्रकार के होते हैँ-- 
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(६) कुछ प्रत्यय जन्पजात होते हैं; (४)कुछ अपने द्वारा निर्मित होते हैं, और (7॥) 
बहुत से बाहर से प्रहण कर लिए मालूम होते हैं । अन्तिम प्रकार के प्रत्ययों को बाह्य 
जगत्‌ के कार्य या प्रतिरूप माना जाता है क्‍योंकि प्रकृति हमें ऐसा मानने को सिख- 
लाठी है। लेकिन यह सब कुछ भ्रम हो सकता है। मैं जितने प्रत्यय अपने अन्दर पाता हूँ 
उनमें एक 'ईश्वर का प्रत्यय' भी है | कोई वस्तु या प्रत्यय अभाव अथवा शुन्य [१00- 
787८६ ) से उत्पन्न नहीं हो सकता । जिसका अस्तित्व है उसका कोई न कोई कारण 
अवश्य होना चाहिए । यह भी एक स्वयं-सिद्ध तथ्य है । कारण उतना ही बड़ा होना 
चाहिए जितना कार्य होता है | उसमें कार्य के वरावर यथा्थेता भी होनी चाहिए 
जो वस्तु सबसे अधिक यथार्थ और सबसे अधिक पूर्ण हो, उसे किसी का परिणाम नहीं 
कहा जा सकता । बहू न तो किसी से कम प्रूर्ण होगी ओर न ही किसी पर आश्रित 
होगी । मैं ईश्वर के प्रत्यय का कारण नहीं हो सकता व्योंकि मैं ससीम तथा अपूर्ण 
हैँ । ईश्वर का प्रत्यय पूर्णता का प्रत्यम हैं। उसका अस्तित्व असीम है । असीमता के 
अस्तित्व का प्रत्यय अथवा ईश्वर का विचार निश्चित रूप से मेरे मन में पहले से हो 
रख दिया गया होगा। इस प्रकार का प्रवन्ध ईश्वर ही कर सकता है। अतएवं ईश्वर 
का अस्तिस्व निविवाद है। वह हमारे मन में विद्यमान समस्त प्रत्ययों का मूल कारण है 


देकाते को यह कारण सम्बन्धी युक्ति सस्त एन्सलेम के तत्व सम्बन्धी प्रमाण 
.(0एांगे० ३८४ #78ए०7०7) से भिन्न है । देकाते के अनुसार, ईश्वर को सत्ता इस- 
लिए नहीं है कि ईश्वर का प्रत्यय हमारे मन में है, बल्कि उसके प्रत्यय से ही उसकी 
सत्ता भ्रमाणित होती है । ईश्वर अपने प्रत्यय का कारण स्वयं ही है । इसलिए उसकी 
सत्ता स्वत: प्रमाणित हो जाती है। देकात॑ की यह युक्ति तत्त्व सम्बन्धी प्रमाण से 
दो बातों से भिन्न है। (६) उसकी युक्ति का प्रारम्भिक विस्दु ईश्वर की धारणा रूपात्मक 
सार के रूप में नहीं है, अपितु आदमी के मन में ईश्वर के प्रत्यम की वास्तविक सत्ता 
है (:; उसकी युक्ति कारणात्मक अनुमान के आधार पर ईएवर के प्रत्यय से स्वयं ईए- 
वर की ओर जाती है, न कि तात्विक प्रमाण की भाँति रूपात्मकर (7०777७४ ) अर्थ के 
आाष्टार पर ईश्वर के सार (0550॥००) से उस्षके अस्तित्व की ओर जाती हो । किन्तु यह 
कहा जा सकता है कि लस्ीज्षता की घारणा एक निषेधात्मक धारणा है जो पूर्णता का 
निपेध करती है। देकाते के अनुसार, यह संभव नहीं है क्योंकि ससीमत्ता का प्रत्यय 
असीमता या ईश्वर के श्रत्यय की ओर संकेत करता है । यदि मेरे अन्दर मेरे से अधिक 
रैण का प्रत्यय नहीं होता, जिसकी तुलता में मैं अपने दोषों को पहुचानता हूं, लो किछ 
प्रकार सें सनन्‍्देह करता ? स्पष्टत: सन्देह सत्य के सिद्धान्त की ओर ले जाता है। इसी 
भाँति अपूर्णता का प्रत्यय पूर्णता की सत्ता प्रमाणित करता है। के 
हक के ही जल क युक्ति[ए०४घण०्झधे ॥8०फथा। )भात्मा की सत्ता सिद्ध 
7 दकाते जगत का अस्तिव सिद्ध करता है । इस जगत्‌ के अस्तित्व से 
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पुनः वह ईश्वर की सत्ता सिद्ध करता है| मेरा अस्तित्व है । यह निबिवाद है । किन्तु 
मैं स्वयं अपने अस्तित्व का कारण नहीं हो सकता क्योंकि मेरे मन में पुर्णता का प्र 
यय है | यदि मैं अपने आपको पैदा करता तो अपने को पूर्ण वनाता और मैं अपनी 
रक्षा करने में समर्थ होता, पर वास्तव में ऐसा नहीं है । यदि मेरे माता-पिता मुझे 
पैदा करते तो वे भी मेरी सुरक्षा करने में सक्षम होते। लेकिन यह भी असंभव है । 
मेरे माता-पिता भी अपूर्ण हैं। उत्तका भी कोई कारण होगा। अतएव ईश्वर की पूर्णता 
की धारणा से ही उसकी सत्ता का अनुमान होता है । ईश्वर की सत्ता के बिना, उसका 
प्रत्यय॑ समझना मानव शक्ति के बाहर है। यह सोचना अप्तभव है कि पूर्ण सत्ता में 
निरपेक्ष पूर्णता न हो । 


यह नहीं कहा जा सकता कि पूर्ण सत्ता के अनेक कारण हों क्‍योंकि यदि 
कारण अनेक हैं तो वे पूर्ण नहीं हो सकते । निरपेक्षतः पूर्ण होने के लिए केवल एक 
ही कारण अथवा एक ही ईश्वर होना चाहिए । ईश्वर स्वयं अपना कारण आप है । 
यदि कारण का कारण ढू ढ़ते चलें तो हम कारणों की कल्पित श्व्‌ खला में फेस जायेंगे और 
कहीं अन्त नहीं मिलेगा । इस प्रकार अनावस्था दोष (४8]]8०9 ० १6 ०४- 
7०55) हो जायेगा । अतएव देकाते के अनुसार, जगत्‌ की वस्तुओं में कार्य-कारण 
श्रंखला की विभिन्न कड़ियों की खोज करते हुए हम ईश्वर तक पहुँच जाते हैं और यह 
माने विना नहीं रुक सकते कि ईश्वर ही जगत्‌ का आदि कारण है । ईश्वर में ही 
जीव एवं जगरत्‌ की सृष्टि करने की शक्ति है । 


(3) तत्त्व सम्बन्धी युक्ति (0700]0804] 87828ए7९०८)-ईश्वर की सत्ता 
सिद्ध करने के लिए, एन्सलेम ने तात्विक-युक्ति दी थी जिसमें सत्ता को सार मात्र से 
सिद्ध किया जाता है। देकात इस युक्ति को अपने ढंग से प्रस्तुत करता है । उसके अनु- 
सार, अस्तित्वहीन ईश्वर का प्रत्यय मनुष्य की कल्पना से परे है। पूर्ण ईश्वर का अएि- 
तत्व अनिवार्य है | ऐसा न होने पर वह पूर्ण नहीं रह जायेगा । पूर्ण ईश्वर का असिि 
तत्व न हो, यह परस्पर विरोधी वात है । अतः ईश्वर के प्रत्यय से ही उसकी सत्ता 
सिद्ध होती है । ईश्वर की पूर्णता की धारणा से ही उसकी सत्ता का अनुमान होता 
है । ईश्वर की सत्ता के विना उसका प्रत्यय समझना असंभव है । यहाँ पर देकार्त की 
युक्ति सन्‍्त एन्सलेम तथा ऑगस्टाइन द्वारा प्रस्तुत सत्तामुलक प्रमाण के समाच है । 
ईश्वर सर्वोच्च है। उसकी धारणा और यथार्थता भिन्न नहीं है । ईश्वर का अस्तित्व 
हमारी धारणा पर आश्रित नहीं बल्कि हमारी ईश्वर की धारणा ही उसकी पूर्णता 
तथा वास्तविकता का एक अंग है । 


(4) स्पष्ट तथा विशिष्ट विचार-पुक्ति (5870प्राष्षा। हा एुढ्क्ष क्ाप॑ ठांडधंए 


[06४5)-देकातें की ज्ञान मीमांसा का मूलाधार यह है कि जो स्पष्ठत तथा विशिष्ट है 
चह सत्य है। विभिन्न घारणाओं के सत्यासत्य की कसौटी के रूप में वहु यह मानता है 
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कि जो भी धारणा पूर्णतया स्पष्ट और अन्य धारणाओं से विशिष्ट है, उसे सत्य 
माना जाना चाहिए । ईश्वर का प्रत्यय बिल्कुल स्पष्ट तथा विशिष्ट है। अस्तु, 
ईश्वर का अस्तित्व है । मेरे मन में यह स्पष्ट तथा विशिष्ट घारणा ईश्वर ही उत्पन्न 
करता है । यदि ईश्वर की सत्ता न होती तो संभवतः मैं वह नहीं होता जो आज हूँ 
और मेरे मन में ईश्वर का प्रत्यय कतई नहीं होता | ईश्वर पूर्ण है । इसलिए वह 
आदमी के सन में प्रमपूर्ण घारणाए' उत्पन्न करके उसे धोखा नहीं दे सकता । अतः 
यह स्पष्ट है कि जब ईश्वर ने आदमी के मन में एक नित्य, शाश्वत, पूर्ण, सर्वेव्यापी, 
असीम, सर्वज्ञ सत्ता की धारणा उत्पन्न की है तो वह सत्ता अवश्य होगी। ईश्वर 
समस्त शुभ का आधार है | वह समस्त वस्तुओं का निर्माता है । ईश्वर भौतिक 
नहीं है और मनुष्य की भांति वह इन्द्रियों द्वारा अनुभूति नहीं करता । 
देकाते के अनुसार, ईश्वर भौतिक नहीं है । वह समस्त वस्तुओं का ख्रष्टा 
है | उसमें घुद्दि और संकल्प तो हैं, पर मनुष्य की तरह नहीं हैं । वह पापादि से परे 
है | देकातें यह मानता है कि ईश्वर जगत्‌ की व्यवस्था बदल सकता है | यदि ईश्वर 
चाहता तो जगत्‌ को अम्य ढंग से भी निर्मित कर सकता था । यह जगत्‌ इतना सुन्दर 
इसलिए है कि ईश्वर ने उसे वैसा ही वनाया है जैसा उसे होनां चाहिए । कोई वस्त्‌ 
इसलिए सुन्दर नहीं है कि वह स्वतः सुन्दर है, वरन्‌ ईश्वर ही उसे सुन्दर बनाता है। 
ईएवर कृपालु है । इसलिए यह निश्चित है कि वह हमारे मन सें भ्रमपूर्ण विचार नहीं 
रखेगा । इस प्रकार देकाते की दृष्टि में, ईश्वर की धारणा बिल्कुल स्पष्ट और अन्य 
धारणाओं में विशिष्ट है। अत: ईश्वर की सत्ता निविवाद है 
बाह्य जगत्‌ फी सत्ता[ फपंशट्ा०ढ ० "० 8४०7०) ०76) 
देकातें आत्मा तथा ईश्वर की सत्ता बौहिक रूप से प्रमाणित करने के पए- 
चातू भौतिक जगत्‌ के अस्तित्व की चर्चा की ओर आता है। वह बाह य जगत्‌ की 
सत्ता स्वीकार करता है । किन्तु वाह य वस्तुओं का अस्तित्व हमारे अस्तित्व पर निर्भर 
नहीं है । उनका अस्तित्व हमारे मन या आत्मा से स्वतन्त्र है। मानवीय चिन्तन से 
बाह्य वस्तुओं की उत्पत्ति नहीं होती । इस प्रकार की स्वत्तन्त्र तथा अनाश्रित वस्त को 
देकाते द्रच्य (8७७७६७७००) कहता है । द्रव्य वह है जिसकी सत्ता के लिए अन्य किसी 
सत्ता पर आश्चित होने की आवश्यकता न हो। वस्तुत: ऐसी सत्ता एक ही हैं और वह 
सत्ता ईश्वर हैं । मूलतः एक ही निरपेक्ष द्रव्य (8950[06 500847०8) ईश्वर हूँ । 
अपनी द्रव्य-परिभाषा का अतिक्रमण करते हुए, देकाते दो सापेक्ष द्रव्य-मन 
तथा शरीर (!थांए6 99१ 80069) को और मान लेता है जो अपनी सत्ता के लिए 
परस्पर स्वतन्त्र होते हुए भी ईश्वर पर अवलम्बित हैं। मन और शरीर एक दूसरे से 
मूलतः भिन्न ये दोनों ही अपने अस्तित्व के लिए ईश्वर पर आश्चित हैं । मन और 
शरीर दोनों व्यों रे सत्ता उत्तके विशेषयणों (&(८त०४८४४) द्वारा ही जानी जा 
सकती हे । द्रव्य में अनिवायंत: निहित विशेषता को विशेषण कहते हैं । विशेषण द्र॒व्य 
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के वे गुण हैं जिनके बिना द्रव्य की सत्ता संभव नहीं हो सकती । द्रव्य के विशेषण 
विविध प्रकारों (१/०१७७) में अभिव्यक्त होते हैं | द्रव्य तथा विशेषण को प्रकारों के 
बिता समझा जा सकता है, पर प्रकारों को हम द्रव्य तथा विशेषण के बिना नहीं 
समझ सकते । द्रव्य के विशेषण परिवर्तित नहीं होते । किंतु प्रकार (४००७७) बद- 
लते रहते हैं । कोई वश्तु सदेव विस्तारमय (850४0१०6) होगी, पर हो सकता है 
उसकी आकृति सदा एक सी न हो । विस्तार (850०एथ०7) में विकार या परिवर्तन 
अवश्य होते रहने की संभावना है । 
देकात॑ के अनुसार, किसी द्रव्य के विशेंषणों का पता लगाने के लिए यह 
विचार करना चाहिए कि उसमें कौन से गुण स्पष्ट तथा विशिष्ट हैं। इस दृष्टि से देखा 
जाये तो शरीर या वस्तु का विशेषण केवल विस्तार ही जान पड़ता हूँ जो स्पष्ट एवं 
निश्चित है । वस्तु विचार के अतिरिक्त अन्य कुछ नहीं हैं । वस्तु और विस्तार एक 
ही हैं। विस्तार में तीन विमित्रियां होती हैं-लम्बाई, चौड़ाई तथा मोटाई ! विस्तार 
का अथे आकाशीय प्रवाह है | कोई भी स्थान (आकाश) रिक्त नहीं है । जहाँ स्थान 
है वहाँ वस्तु हूँ। प्रत्येक वस्तु आकाश में सीमित हैं। अतएव शून्य से युक्त कोई 
आकाश नहीं हैँ । जहाँ आकाश हैं वहाँ पदार्थ भी हैँ । आकाश असीमित रूप से 
विभाज्य हैँ, पर आकाश में परम खण्ड नहीं हैं। इसलिए आकाश के परमाणु नहीं 
हैं । पदार्थ या जड़ तत्वों को सूक्ष्मतर खण्डों में विभाजित किया जा सकता है । कितु 
आकाश परमाणुओं (80078) में विभाज्य नहीं है । संक्षेप में, विस्तार का कोई 
अन्त नहीं है । यह भौतिक जगत्‌ या मूर्त शरीर असीम है। इस तरह देकाते एक 
प्रकार के जड़वाद का समर्थन करता है । 
यह बाह य जगत्‌ एक असीम विस्तार है । भौतिक जगत्‌ की समस्त क्रियाएँ 
विस्तार के ही विभिन्न प्रकार (?४००८४) हैं । इस विस्तार को असंख्य ठुकड़ों में 
बांदा जा सकता है । जगत्‌ के विभिन्न अशों में संयोग तथा वियोग होता रहता है, 
फलत: पुद्गल (४67) के अनेक रूप उत्पन्न होते हैं । पुदगल की अनेक रूपता 
का मूल कारण गति है। गति वह क्रिया है जिसके कारण कोई चस्तु एक स्थान से 
दूसरे स्थान में चली जाती है | गति गतिशील वस्तु का एक विकार या प्रकार है, वह 
द्रव्य नहीं हैं । गति के कारण वस्तुएं स्थानान्तरित होती रहती है । देकात॑ ने शौतिक 
जगत्‌ की यांत्निक व्याख्या की हैँ । कोई क्रिया दूरगत नहीं है। समस्त घटनाएं 
दबाव तथा संघपंण द्वारा होती हैं! अहएव खगोलबिया (4५97०ए०7४९) के तथ्यों 
की व्याख्या करने के लिए एक सावंभौम आकाश होना परमावश्यक हूं । 
देकात॑ं के अनुसार, शरीर या पुरदेंगेंल जिंसंका विशेषण विस्तार है, तिष्क्रिय 
है | उसमें स्वतः कोई गति नहीं है । अतः जंगत्‌ में गति का मूल कारेंण इंश्वर को 
ही मोनना चाहिएं । ईश्वर ने हो पुद्गेल को गति तथा अग॒ति सहित उत्पन्न किया हैं। 
इंइंवर की आज्ञा से जंगंद्‌ में वही गति काम कर रही है जो उसने प्रदान की भी । प्र- 
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थम कर्ता(एपंगा० ](०४४४) की यह धारणा देकाते तथा उसके पण्चात्‌ प्रसिद्ध हो गई। 
इसे अरस्तू के दर्शन से लेकर, गेलीलियो तथा न्यूटन जैसे वैज्ञानिकों ने भी स्वीकार 
किया ! जगत्‌ में ईश्वर द्वारा विष्न डालना यांत्रिक धारणा क्रे प्रति अन्याय होगा । 
अतएव देकातें के अनुसार, ईश्वर ने जयत्‌ को गति की एक निश्चित माता प्रदान की । 
जितनी माता प्रारम्भ में थीं उतनी वह रहेगी | गति स्थाई है) देकाते का यह विचार 
आधुनिक विज्ञान के शक्ति संरक्षण के नियम से मिलता-जुलता है । पदार्थ न तो स्वयं 
गति को उत्पन्न कर सकते हैं और न उसे रोक सकते हैं | इसलिए वे शक्ति अथवा 
गति को घदा-बढ़ा नहीं सकते | इस प्रकार देकाते के अनुसार, भौतिक जगत की सभी 
चस्तुएं ईश्वर के बनाये हुए प्राकृतिक नियमों (7रकप्पथे 4,995) के अनुसार चलती 
और परिवर्तित होती हैं । 

ईश्वर अपरिवर्तनशील तथा नित्य है। वह समस्त गति का मूल कारण है । 
भौतिक जगत्‌ में होने वाले समस्त परिवर्तन प्राकृतिक नियमों के अनुसार होते हैं. । 
प्रकृति के सक्षी नियम गति के नियम हैं । शरीरों के अंगों के अलग-अलग शम्बन्धों के 
कारण ही वस्तुओं में भिन्नता है । ठोस पदार्थों से मिलकर विभिन्न अंग अचल ही 
जाते हैं और तरल पदार्थों में मिलकर गतिशील रहते हैं. । 

ईश्वर की सत्ता प्रमाणित होने के पश्चात्‌ देकात॑ के दर्णन में अन्य बातों की 
निष्पत्ति सरल हो जाती है । ईश्वर कृपालु एवं शुभ का मूलाधार है । इसलिए बह्‌ 
हमें धोखा नहीं देगा । ईश्वर ने ही हुमारे अन्दर ऐसी प्रवृति प्रदत्त की है कि हम 
चाह्य वस्तुओं में विश्वास करें| और यदि वाह्म वस्तुएं त होतीं तो ईश्वर ही धोषा 
देते चाला समझा जाता जो वास्तव में वह नहीं है । जस्तु, वाह्म वस्तुओं की सत्ता है। 
बाह्य वस्तुओं का ज्ञान केवल मन के द्वारा ही होता है, न कि मन तथा शरीर के साथ 
साथ रहने के कारण । इस प्रकार देकाते अपने हँ तवाद की पूर्णतया प्रतिष्ठापना कर 


देता है । वह न केवल बुद्धिवादी वरन्‌ यथा्थेवादी (8००॥8) भी है । जगत्‌ सत्य है 
जिसे पालवीय बुद्धि द्वारा सरलता से जपना जा सकता है ) 


मन और शरीर का सम्बन्ध (8007-एां१ एरल#धंताक्रे।ए) 


पाश्चात्य दर्शन के इतिहास में मच तथा शरीर की समस्या बहुत पुरानी है । 
-आधुलिक पाश्चात्य दर्शत के जनक देकात॑ के विचारों में यह समस्या और भी सहस्व- 
-पूणे बनकर उम्नरी । देकाते ने मन की धारणा को एक नये रूप में अस्तुत किया । 
“उसके पूर्व दाशनिकों ने मन तथा शरीर कौ एक ही तत्व के दो पुक्षों के रूप में विश्ले- 
पित किया था । परल्तु देकार्त ने मन को शरीर से भिन्न माना पहले सन तथा शरीर 
को एक दूसरे के सापेक्ष समझा जाता था, पर देकात॑ ने उन्र दोनों की सत्ता एक दूसरे 


से स्वतन्त् भाती । इस 'प्रकार उसने मन और शरीर के सम्बन्ध को लेकर उससे 
दतबाद को स्थाएना की 
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देकाते के अनुसार मत और शरीर दोनों ही स्वत्तन्त द्रव्य हैं, पर अपने भरि- 
तत्व के लिए वे ईश्वर पर आश्वित हैं । मन शरीर से बिल्कुल भिन्न है। शरीर (प्रुद- 
गल) का विशेषण विस्तार है। शरीर निष्क्रिय है । मत का विशेषण चिन्तन हैँ । मत 
(आत्मा) क्रियाशील तथा स्वतन्त्र है। दोनों द्रव्य एक दूसरे से पृथक हैं तथा परस्पर 
असमान हैं । मन में कोई विस्तार त | है और शरीर में कोई चिन्तत नहीं है । मत 
(आत्मा) की चिन्तन के बिना कोई कल्पना नहीं की जा सकती। आत्मा विचारशील 
है । आदमी की सत्ता एक स्पष्ट तथा विशिष्ट चिन्तनमील प्रत्यय के रूप में है | मैं 
यह जानत हूँ कि मैं विस्तारहीन प्राणी हूँ । यह भी जानता हूँ कि मेरा मन मेरे 
शरीर से भिन्न है और शरीर के बिना उसकी सत्ता सम्भव है। मैं कल्पना एवं प्रत्त्यक्ष 
के बिना भी अपनी सत्ता को स्पष्ट रूप से देख सकता हूँ किन्तु कल्पना एवं प्रत्यक्ष को 
में अपने बिना अथवा किसी आत्मिक द्रव्य के बिता जिसमें वे निहित हैं, नहीं सोच 
सकता । कल्पना एवं. प्रत्यक्ष आदमी से उसी भांति भिन्न हैं जिस भांति विशेषण 
पदार्थों से । चिन्तन के अन्तेगत देकात संकल्प तथा उन्त उच्च भावन्राओं को सम्मिलित 
कर लेता है जो शरीर और मन के संगठन के परिणाम नहीं हैं । 

विन्तनशील द्रव्य से देकाते का तात्पर्य उससे है जो सन्देह करता है, समझता, 
देखता, स्वीकार, अस्वीकार, इच्छा, कल्पना और अनुभूति करता है | चिस्तन समस्त 
बौद्धिक अथवा मत की ज्ञान त्मक क्रियाओं तक ही सीमित नहीं है, अपितु उसमें बह 
सब कुछ सन्निहित है जिसे आज 'बितना” ((०7४८४०॥७८४$) कहते हैं। में यह 
स्पष्टतः देखता हूँ कि न तो विस्तार और न आक्ृृति, न ही कोई क्षेत्रीय गति अथवा 
उनके समात कोई अन्य चस्तु मेरे चिन्तनशील स्वरूप से मेल खातो है । अपनी आत्मा 
या मन का जो मुझे ज्ञान है वह समस्त भौतिक वस्तुओं से भिन्न तथा पूर्वगामी है । 
यह बिल्कुल निश्चित है कि मैं जब सन्देह करता हूँ तब चिन्तन करता हूँ | अतः यह 

चिन्तनशील द्रव्य शरीर से विल्कुल भिन्न है ! 


कौन सी बात ने देकात को इस प्रकार के आत्यन्तिक द तवाद की ओर आक- 
पघित किया ? संभवत्तः इसलिए कि वह फ्राकृतिक विज्ञान के क्षेत्न को स्वतन्च्र छोड़ना 
चाहता था ताकि उसमें निष्पक्ष खोज हो सके देकाते ने मन को प्रकृति के क्षेत्र से 
बिल्कुल पृथक रखा है | मानवीय शरीर पशुओं के शरीर के समान एक मशीन है जो 
प्राकृतिक नियमों के अनुसार चलता-रहता हैं । शरीर में अपना शक्ति केन्द्र होता है जो 
हृदय में विद्यमान ताप से गतिशील होता है । मन और शरीर दोनों द्रव्यों में किसी 
च्रकार की अन्तक्रिया (77/थ3०07) नहीं है । मन शरीर में कोई परिवतंन नहीं ला 
सकता और शरीर भी मन में किसी प्रकार परिवर्तन नहीं कर सकता । परन्त्‌ देकार्त 
अपने तकंवाक्यों से सही-सही निष्कर्ष निकालने में अधिक बागे नहीं बढ़ पाता । कुछ 
रेसे तम्य हैं जिनसे मन तथा शरीर के बीच छुक घनिष्ट सम्बन्ध की और संकेत 
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मिलता है । क्या भूद्व तथा प्शास केवल शारीरिक हैं अथवा मन के संवेग तथा वास- 
नाए मात्त मानसिक हैं ? स्पष्टतः मन तथा शरीर में एक द्रव्यात्मक एकता झलकती 
है। इस प्रकार की एकता को देकात॑ भलीभांति विश्लेषित नहीं कर पाया । वस्तुत्त: 
उसके द्वेतबाद में मन तथा शरीर की एकता का प्रश्न सुलझना संभव नहीं है । 


देकात के अनुसार, चिन्तन एवं विस्तार दोनों मनुष्य में संगठित हैं । उनमें 
संगठत की एकता है, पर उनके स्वरूप की एकता नहीं है । इस संगठन को दो वस्तुओं 
के मिश्रण की भांति नहीं समझना चाहिए। देकारत यह मानता है कि चिन्तन में 
इन्द्रियों द्वारा, उनकी उत्पत्ति न होते हुए भी, विकार आ सकते हैं । संवेग तथा 
चासनाएं आत्मा तथा शरीर का संगठन होते 'से उत्पन्न हो सकती हैं। मन तथा 
शरीर के संगठन या मिलन के बावजूद भी दोनों एक दूसरे से भिन्न तथा विशिष्ट 
हैं । ईश्वर ने ही उन्हें साथ-साथ रखा है, परन्तु दोनों द्रव्य अपने स्वरूप में एक दूसरे 
से इतने भिन्न हैं कि ईश्वर उन्हें पृथक-एथक्‌ संरक्षित कर सकता है । अतः देकात॑ 
की दृष्टि में शारीरिक प्रक्रियाएँ मानसिक परिवतत न नहीं ला सकतीं और तन मानसिक 
प्रक्रिएं' शारीरिक परिवर्त न पेदा कर सकती हैं । फिर भी दोनों में एक प्रकार की 
संगठनात्मक एकता है जिनसे विभिन्न विचार अभिव्यक्त होते हैं 
कभी-कभी देकात किसी भी हिचकिचाहठ के विना मत तथा शरीर के बीच 
कारणात्मक अस्तक्रिया स्वीकार कर बैठता है। आत्मा अद्यपि समस्त शरीर के साथ 
जुड़ी है, पर उसका प्रमुख स्थान मस्तिष्क की पितियल-प्रन्थि में होता है । जीवात्मक 
भात्माओं में संवेदनशीत् क्रियाओं हारा गति उत्पन्न होती है और प्नियल-प्रस्थि 
(7762 -ह270) में स्थानान्‍्तरित हो जाती है । इस प्रकार संवेदन पैदा होते हैं 
भात्मा भी उस ग्त्यि को किमिन्न रूपों में गतिशील बना सकती है । यह गति प्राणर्व 
शक्ति में स्थानात्तरित हो जाती है और फिर नाड़ियों द्वारा शरीर के विभिन्न अंगों 
में संचारित हो जाती है । स्पष्ठतः यहाँ मन-शरीर का सम्बन्ध कारण 
हीता है । पिनियल-ग्रत्थि के माध्यम से समन और झरीर 
क्रिया होती: है । परच्तु देकाते यद्व विश्लेषित करते में असमर्थ रहता है कि यह अन्त- 
क्रिया उसके तात्विक द्व तवाद-चिन्तनशील तथा विरतारमय द्वव्यों, के साथ किस 
प्रकार मेल खाती है | फिर भी देकात॑ ने मन और शरः 


शेर की पारस्परिक क्रियाओं 
का कारण पिनियज्न-ग्रन्थि को ही आता है। उसके इस 


हल स अन्‍न्तक्रियाबाद ([#ल्ा॥०- 
00ण ांड्॥) में कई प्रकार की कठिनाइयाँ उपस्थित होती हैं ह 


'त्मक प्रतीत 
के बोच एक भिश्चित अच्तु- 


0). आत्पा निराकार तथा चिन्तनशील इव्य'है। वह पित्तियल - भ्रन्थि में किस 
प्रकार निवांस करती है ? यह समझाना कठिन लगता है।. . 

(7) भवन ओर शरोर दो स्वसन्त् एवं सिन्न तत्व हैं। नितान्त भिन्नता में 
का नव श्नन्नता में भी उनमें 
परस्पर अन्तंक्रिया कैसे संभव होती है ?  ' के र * 
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(॥) देकाते का सिद्धांत आधुनिक मनोविज्ञान की इष्टि से खरा नहीं उतरता क्‍्यों- 
कि समस्त शारीरिक व्यवहार के पाश्व में कोई न कोई संवेग होता है। फिर 
भी देकाते के अन्तर्क्रियावाद का महत्त्व कम नहीं है क्योंकि आधुनिक विज्ञान 
मन तथा शरीर में परस्पर घनिष्ठ सम्बन्ध मानता है। 


संयोगवाद (0८०४४०॥धांआा ) 
देकाते के बहुत से उत्तराधिकारियों ने, जिनमें रेगिस, डिला फोजं, कार्डम्वाय 


वलोवर्ग, बेकर तथा ज्यूलिक्स मुख्य हैं, मन और शरीर के भेद को स्वीकार किया । 
दोनों एक दूसरे से भिन्न होते हुए परस्पर सम्बन्धित हैं । उनके अनुसार मन तथा 
शरीर में परस्पर सम्बन्ध तो हैं, परन्तु देकात॑ द्वारा प्रस्तुत समाधान (अन्तरक्रियावाद ) 
को वे नहीं मानते | शरीर एवं मन की व्याख्या के लिए वे ईश्वरीय संकल्प का सहारा 
लेते हैं। मन तथा शरीर भिन्न हैं। संकल्प पदार्थों को गति नहीं दे सकता और दे भी 
कंसे सकता है? संकल्प ईश्वर द्वारा कृत बाह्य जगत्‌ में होने वाले परिवर्तत का संयोग 
(0००४५४०॥ ) है । भौतिक घटनाएँ हमारे अन्दर प्रत्यय उत्पन्न नहीं कर सकतीं । वे 
तो केवल संयोगीय कारण हैं । क्रेवल ईश्वर ही हमारे अन्दर प्रत्यय पेदा करता है । 
इसी मत को संयोगवाद कहते हैं ॥ यह्‌ समानान्तरवाद (7279]0॥57 ) का ही एक रूप 
है । समानान्तरवाद का अर्थ है कि मानसिक और भौतिक क्रियाएँ कार्य कारण के रूप 
में सम्बन्धित न होकर, एक दूसरे की सहचारी अथवा समानान्तर हैं । संयोगवाद के 
अन्तेंगत इन सहचारी क्रियाओं का घटित होना ईश्वर की इच्छा के अनुसार अथवा 
संयोग कहा गया है । इस प्रकार देकात॑ के अनुयायियों ने उसके मन-शरीर सम्बन्ध 
सिद्धांत में संशोधन प्रस्तुत किया जिसे संयोगवाद या अवसरवाद -कहते हैं ॥ उनका 
अवसरवाद से तात्पयें यह है कि मन का संकल्प बाहूय जगत्‌ में ईश्वर द्वारा परि- 
वर्तेत का अवसर है | इस प्रकार बाह य जग़त्‌ की घटनाएं हमारे मन में ईश्वर द्वारा 
विचार उत्पन्न करने का अवसर है । अतः मन और शरीर में प्रत्यक्ष सम्बन्ध नहीं है, 
बल्कि ईश्वर दोनों को समानान्तर चलाता है | समस्त शारीरिक तथा मानसिक 
परिवतंन ईश्वर की इच्छा के संयोग हैं । 


सारांशत: देकात॑ ने पाश्चात्य दार्शनिक परम्परा में बुद्धिवाद, प्रकृतिवाद, 
बैज्ञानिकता तथा स्वतन्त्रता जेसी आधुनिक प्रवृत्तियों को अभिव्यक्त 'किया । बुद्धिवाद 
तथा प्रागनुभववाद में विश्वास -करते हुए-भी उसने -अनुभव के तथ्यों की ओर ध्यान 
देने में कोई वाघा नहीं,समझी ॥:वैसे देकात॑े ने ज्ञान-मीमांसा:का कोई- व्यवस्थित 
रूप नहीं रखा, पर ज्ञान्शास्त्र के लम्बे चादविवादों के -चक्‍कर-में न-पड़कर, उसकी 
रूचि सत्यान्वेयण में अधिक थी | सस्देहवाद .उसका .लक्ष्य-नहीं था । मात्र एक साधन 
था | वह इस अर्थ में कट्टरवादी था कि .बुद्धि द्वारा.ही स्पष्ट एवं निश्चित ज्ञान 


रेनें देकारत/79 


मिल सकता है। बाह्य जगत्‌ की सत्ता में उसका अटूट विश्वास था। इसलिए देकात॑ 
को यथार्थंवादी भी कहा जाता है। किन्तु बाह्य जगत्‌ के सच्चे स्वरूप का ज्ञान केवल 
बुद्धि द्वारा ही हो सकता है। संक्षेप में, देकात ने कुछ ऐसी प्रव्षत्तियां प्रारम्भ कीं जिनको 
भावी विचारकों ने अपनाया जंसे बुद्धिवाद, दर्शन में गणितीय विधि, वैज्ञानिक 
इष्टिकोण, व्यावहारिकता, मन तथा शरीर के सम्बन्ध में अन्तक्रियावाद तथा स्वतन्त्न 
चिन्तन । इन सब कारणों से ही उसे आधुनिक दर्शन का जनक माना जाता है । 


[) 
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(॥॥) देकाते का सिद्धांत आधुनिक मनोविज्ञान की दृष्टि से खरा नहीं उतरता क्‍्यों- 
कि समस्त शारीरिक व्यवहार के पाश्वे में कोई न कोई संवेग होता है। फिर 
भी देकाते के अर्न्ताक्रियावाद का महत्त्व कम नहीं है क्योंकि आधुनिक विज्ञान 
मन तथा शरीर में परस्पर घनिष्ठ सम्बन्ध मानता है। 


संयोगवाद (00०४४ 0पथआ7 ) 
देका्त के बहुत से उत्तराधिकारियों ने, जिनमें रेगिस, डिला फोर्ज, कार्डम्बाय 


बलोबगे, बेकर तथा ज्यूलिक्स मुख्य हैं, मत और शरीर के भेद को स्वीकार किया । 
दोनों एक दूसरे से भिन्न होते हुए परस्पर सम्बन्धित हैं । उनके अनुसार मन तथा 
शरीर में परस्पर सम्बन्ध तो हैं, परन्तु देकात॑ द्वारा प्रस्तुत समाधान (अरन्तक्रियावाद ) 
को वे नहीं मानते । शरीर एवं मन की व्याख्या के लिए वे ईश्वरीय संकल्प का सहारा 
लेते हैं। मन तथा शरीर भिन्न हैं। संकल्प पदार्थों को गति नहीं दे सकता और दे भी 
कंसे सकता है? संकल्प ईश्वर द्वारा कृत बाह्य जगत्‌ में होने वाले परिवर्तन का संयोग 
(0००४४०7) है । भौतिक घटनाएँ हमारे अन्दर प्रत्यय उत्पन्न नहीं कर सकतीं । वे 
तो केवल संयोगीय कारण हैं । केवल ईश्वर ही हमारे अन्दर प्रत्यय पैदा करता हैं। 
इसी सत को संयोगवाद कहते हैं । यह समानान्तरव़ाद (?/2)]0|57) का ही एक रूप 
है । समानान्तरवाद का अर्थ है कि मानसिक और भौतिक क्रियाएँ कार्य कारण के रूप 
में सम्बन्धित न होकर, एक दूसरे की सहचारी अथवा समानान्‍्तर हैं । संयोगवाद के 
अन्तेंगत इन सहचारी क्रियाओं का घटित होना ईश्वर की इच्छा के अनुसार अथवा 
संयोग कहा गया है । इस प्रकार देकात॑ के अनुयायियों ने उसके मत-शरीर सम्बन्ध 
सिद्धांत में संशोधन प्रस्तुत किया जिसे संयोगवाद या अवसरवाद -कहते हैं । उनका 
अवसरवाद से तात्पर्य यह है कि मन का संकल्प बाहय जगत्‌ .में ईश्वर द्वारा परि- 
वर्तेत का अवसर है १ इस प्रकार बाह य जगत्‌ की घटनाएं हमारे मन -में ईश्वर द्वारा 
विचार उत्पन्न करने का अवसर है | अतः: मन और शरीर में प्रत्यक्ष सम्बन्ध नहीं है, 
बल्कि ईश्वर दोनों को समानान्‍तर चलाता है । समस्त शारीरिक तथा मानसिक 
परिवतंन .ईश्वर की इच्छा के संयोग हैं । 


सारांशतः देकात॑ ने पाश्चात्य दार्शनिक परम्परा में बुद्धिवाद, प्रकृंतिवाद, 
वैज्ञानिकता तथा स्वतन्त्रता जैसी आधुनिक प्रवृत्तियों को अभिव्यक्त किया | बुद्धिवाद 
तथा प्रागनुभववाद में विश्वास -कस्ते हुए भी उसने अनुभव 'के-सथ्यों की ओर ध्यान 
देने में कोई .वाघा नहीं,समझी ॥:वेसे देकातें ने ज्ञान-मीमांसा:का कोई व्यवस्थित 
रूप नहीं रखा, पर ज्ञानशास्त्र ःके लम्बे चादविवादों के चक्‍कर-में न-पड़कर, उसकी 
रुचि सत्यान्वेवण में अधिक थी | सन्देहवाद .उसका ,लक्ष्य-नहीं था । मात्र एक साधन 
था । वह इस अर्थ में कट्‌टरवादी था कि .चुद्धि द्वारा.ही स्पष्ट एवं निश्चित ज्ञान 


रेने' देकात॑/79 


मिल सकता है| बाह्य जगत्‌ की सत्ता में उसका अदटूट विश्वास था। इसलिए देकातें 
को यथाथेवादी भी कहा जाता है। किन्तु वाह्य जगत्‌ के सच्चे स्वरूप का ज्ञान केवल 
बुद्धि हारा ही हो सकता है। संक्षेप में, देकाते ने कुछ ऐसी प्रवृत्तियां प्रारम्भ कीं जिनको 
भावी विचारकों ने अपनाया जंसे बुद्धिवाद, दर्शन में गणितीय विधि, बेज्ञानिक 
दृष्टिकोण, व्यावहारिकता, मन तथा शरीर के सम्बन्ध में अन्तक्रियावाद तथा स्वतन्त्र 
चिन्तन । इत सब कारणों से ही उसे आधुनिक दर्शन का जनक माना जाता है । 


() 


४ 


बेनेडिक्ट स्पिनोजा 


(छश्ा०्छ॑ंध 8णंा0028: 632-677) 


वारूख (वेनेडिक्ट ) स्पिनोजा का जन्म हालंण्ड के यहूदी परिवार में हुआ था । 
उसका बाल्यकाल तथा नवयौवत्त विद्याध्ययन में अच्छी तरह बीत्ता, पर उसके शिक्षक 
उससे बड़े ही रुष्ट हो गये क्योंकि स्पिनोजा के विचार उस समय की इण्टि से बहुत 
क्रान्तकारी समझे जाते थे । वह चतुर तथा कुशाग्र बुद्धिबाला था। अतएव यहूदी 
समाज को उससे यह आशा थी कि वह यहूदी सिद्धान्त का एक सबल स्तम्भ साबित 
होगा । परल्तु देकातें के विचारों पर मनन करने के पश्चात्‌ वह कुछ विपरीत निष्कर्षो 
पर पहुँचने लगा जिससे यहूदी लोगों को गहरा धक्का लगा । यहूदी रामाज ने उसका 
पूर्ण बहिष्कार कर दिया जिसके कारण उसका जीवन कष्टमय हो गया । जायदाद के 
लिए बहिन ने सुकदमा चलाया | स्पिनोजा की जीत हुई । किन्तू सारी सम्पत्ति बहिन 
को ही दे दी । उसने अपने जीवन-निर्वाह के लिए एमस्टर्डम में ताले बनाने तथा उन्हें 
चमकाते का काम प्रारम्भ कर दिया 4 उसने अपने को वधारूख' के स्थान पर 
वेनेंडिक्ट स्पिनोज कहना शुरू कर दिया क्योंकि बारूख का लेटिन भाषा में बर्थ 
'क्ृतार्थ' होता है ! 


स्पिनोजा की दर्शन तथा गणित के अध्ययन में बड़ी रुचि थी । उसने कई 
रचनाएँ लिखों । किस्तू उसकी मृत्यु तक वे अप्रकाशित रहीं क्योंकि उस समय उसका 
घामिक क्षेत्र में व्यापक विरोध हो रहा था। यह भी सुनने में आया कि उसे 
नास्तिकता (/४॥८ा573) के अपराध में पकड़ लिया जायेगा और घामिक अदालत में 
उसे सजा दी जायेगी । तत्पश्चात्‌ स्पिनोजा ने अपनी सभी रचनाओं को शक डेस्क में 
बन्द कर दिया और हिदायत दी कि उन्हें उसकी मृत्यु के बाद प्रकाशित करवाया 
जाये । ऐसा ही हुआ । निश्चय ही उनका जीवन आर्थिक अभाव तथा घामिक विरोध 


मेँ का । बहुदियों ने उठका बहिप्कार किया, ईसाइयों नें उसे धुणा की इष्टि से 
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देखा कर कटदरपंथियों ले उस प्र नरस्तिकता का आरोप लगाया। फिर भी उसे 
अपने दार्शनिक चिस्तल पर भारी सन्तोप था। उसे त धन का लोभ था और न 
सांसारिक वेभव का । उसकी विद्वता को देखकर हाईडेलबंगें विश्वविद्यालय ने 
स्पितोजा को दर्शन विभाग का अध्यक्ष बनाने को आमन्त्रित किया, पर उसने वह पद 
स्वीकार नहीं किया । वह अपने चिल्तत काये में ही व्यस्त रहा । उसकी मुख्य 
रचनाएं ये है--एथिका, कोजीटा भेटाफिजीका , और ट्रैक्ट्स-धिमोलॉजिया-पॉलिटिक्स । 
पद्धत्ति और ज्ञान-सिद्धान्त (१४०४०० शाव प॥९०7ए ० 7(7०ए९०६० ) 
देकाते ने जिस पद्धति की प्रतिष्ठापता की उसी का अनुसरण स्पिनोज, ने 
किया । उसने भी मह माना कि दर्शन का घूल उद्द इय विशुद्ध तथ। सार्वभौस ज्ञात 
की प्राप्ति करना है। बुद्धि ही सावेभौष ज्ञान का अस्वेषण कर सकती है। देकार्त 
तथा स्पिनोजा दोनों हो गणितज्ञ थे और दोनों ने दाशंनिक क्षेत्र में गणित जैसी 
विधि का अनुकरण करने का प्रयास किया । स्पिनोजा परिभाषाओं तथा सिद्धास्तों 
से प्रारम्भ होकर युक्तिवाक्यों की स्थापना करने पर वल देता है जैसा कि 
रेखागणित में होता है। स्पिनोजा ने जगत्‌ को रेखागणित की समस्या के रूप में 
लिया । जिस प्रकार रेखागणित की प्रस्तावनाएं अपनी ताकिक मान्यताओं का 
अनुत्तरण करती हैं उसी प्रकार हरेक पदार्थ विश्व के प्रथम सिद्धान्तों से अनुसरित 
होता है । अर्थात्‌ दर्शन में जगत्‌ की व्याख्या ईप्बर की प्रकृत्ति के अनुरूप की जा 
सकती है जो समस्त वस्तुओं का प्रथम कारण है । जिस प्रकार गणित के सिगसल 
में जो निष्कर्ष निकलते हैं वे मात्र अनित्य प्रभाव न होकर, तित्थ परिणाम होते हैं । 
उसी प्रकार प्रथम कारण (ईश्वर) से, वस्तुओं का काल की दष्टि से विकास नहीं 
होता, बल्कि शाश्वत रूप से उनका अवतरण होता है। काल तो विचार का छ्क 
प्रकार है । आदि और अन्त नम की कोई चीज नहीं है । केवल 'निस्यता' है । 
स्पिनोजा के अनुसार, बह जगत्‌ कारणात्मक नित्यता में सस्वद्ध है। प्त्यको 
वस्तु दूसरी वस्तु से उसी प्रकार सम्बन्धित है जिस प्रकार किसी युक्ति में हरेक 
युक्तिवाक्य एक दूसरे से सम्बद्ध होता है। गणित की प्रत्येक युक्ति में युक्तिवावय 
यूबे निर्धारित होता है । जिस प्रकार रेखागणित के प्रदर्शन में कोई थुक्तिवावय 
किसी अन्य युक्तिवाक्य का अनिवायें परिणाम होता है उसी प्रकार प्रकृति में हर 
चस्तु किसी अन्य वस्तु का अनिवार्य कार्य होती है। स्पिनोजा मानता है कि जगत 
एक सम्पूर्ण अत्तः सम्बन्धित व्यवस्था [[श्-०३६० 899/७:४) है जिसमें प्रत्येक 
जय का अपना-अपना अनिवायंत: निश्चित स्थान होता है।' प्रत्येक कार्य अपने पूर्व 
कल से निर्धारित होता है। इस प्रकार स्पिनोजा की दाशंनिक पद्धति पूर्णतः 
बादी (0७&7्रण॑5ध०) है। जिस प्रकार 


ह' गणित में कोई उद्देश्य नहीं होता 
उसी प्रकार र में कोई उद्दे श्य नहीं होता है। अतएव स्पिनोजा का दर्शन भयो- 
जनवाद (पढ/५००४५) के विरुद्ध है और उसका दर्शन गणितीय रहस्पवाद कहा 
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जाता है। उसने गणित की प्रणाली से रहस्यवाद की स्थापना की । उसका समस्त दर्शन 
नियतिवादी है । वह सम्पूर्ण प्रकति को ईश्वर कहता है। ईश्वर में किसी प्रकार 
उद्दे श्य कैसे हो सकता है ? संकीप में, स्पिनोजा ईश्वर की एक गणितज्ञ के रूप में 
कल्पना करता है जिसने गणित के सिद्धान्तों के आधार पर गणित के ग्रन्थ के समान 
सृष्टि की रचना की है। अतदव सब्र कुछ ईश्वर से ही अनिवायंतः फलित होता है । 

स्पिवोजा की पद्धति पर ही उसका ज्ञान-सिद्धान्त आधारित है । उसने अपनी 
पुस्तक-एथिका, के द्वितीय भाग में ज्ञान के सिद्धान्त का विकास किया । बह प्रत्यय 
के स्थान पर विचार शब्द का प्रयोग करता है। प्रत्यय की परिभाषा करते हुए उसने 
कहा : “प्रत्यय से मेरा अभिप्राय मन के ऐसे विचार से है जो मन चिन्तन होने के 
कारण करता है ।” इस प्रकार विचार मत की क्रिया है। प्रत्यण अथवा चिन्तन 
ईश्वर का गुण है और चिन्तन तथा प्र॒त्यय में ईश्वर विद्यमान होता हैं। वह असंख्य 
वस्तुओं तथा असंख्य विकारों का चिन्तन करता है । स्पिनोजा के अनुसार, प्रत्ययों 
का क्रम तथा सम्बन्ध वही है जो वस्तुओं का क्रम एवं सम्बन्ध है। इस प्रकार 
स्पिनोजा ताकिक जग्रत्‌ तथा वस्तु जगत्‌ में अन्तर स्थापित नहीं करता । दोनों में 
समान नियम काम करते हैं । 

स्पिनोजा का ज्ञान-सिद्धान्त मन और शरीर के सम्बन्ध का तात्विक आधार 
प्रदान करता है| वह ज्ञान के त्तीन स्तर मानता है जो निम्नलिखित हैं :--- 

(7) सम्मति-ज्ञान (09एा०7 )--अस्पष्ट तथा अपूर्ण प्रत्ययों का उद्गम 
संवेदनाओं तथा कल्पनाओं से होता है । इस प्रकार का ज्ञान सम्मति कहा जाता है । 
उसका आधार इसिद्रिय प्रत्यक्ष है और इन्द्रिय प्रत्यक्ष का विषय शरीर के विभिन्न 
परिवतेत हैं | अतपरखे अनुभव तथा मात्न कल्पनाओं से विशुद्ध ज्ञान नहीं मिल 
सकता । सम्मति के अन्तगंत इन्द्रिय प्रत्यक्ष, सहचारी प्रत्यय, स्मृति, शब्द, प्रतीति 
तथा परम्परा से प्राप्त ज्ञान आता है जो विश्वास योग्य नहीं होता । इनसे पर्याप्त 
ज्ञान नहीं मिल सकता । यह अस्पण्ट तथा अपर्याप्त प्रत्ययों का ज्ञान होता है । 

(2) बौद्धिक-ज्ञान (फै०४७००) -स्प्ण्ट तथा पूर्ण प्रत्यय भी होते हैं जिनसे 
वौद्धिक-ज्ञान की प्राप्ति होती है । बुद्धि वस्तुओं को उनके वास्तविक रूप में देखती 
है । वह उत्तके अनिवार्य सम्बन्धों को समझती है और उनके नित्य रूप अथवा 
सावंभौम सार को ग्रहण करती है । बुद्धि वस्तुओं के विशिष्ट गुणों में सावंभौम तथ्य 
को देखती है । ऐमी अनिवाये तथा शाश्वत तथ्यता का ईश्वर की सत्ता से जो सम्बन्ध 
है उसे भलिभांति समझती है । ऐसा ज्ञान स्वयं-सिद्ध होता है । उसकी प्रामाणिकता 
उसी में निहित है । सत्य की मौलिक कसौटी उसकी आलन्तरिक स्पप्टता है। जिस 
प्रकार प्रकाश स्वयं अपने को और अन्धकार को प्रकाशित करता है उसी प्रकार 
सत्य अपने को और श्रम को प्रकाशित करता है । देकात॑ के समान स्पिनोजा भी 
प्रत्ययों की स्पण्टता तथा विशिष्टता -को उनके सत्य की कसौटी मानत्ता है । 
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(0॥0) प्रज्ञा-ज्ञाव (ा0००)--स्पिवोजा प्रज्ञा ज्ञान को सर्वोच्त ज्ञान 
मानता है । यह बौद्धिक अत्त्ं ष्ट है। इस ज्ञान के द्वारा हर वस्तु को ईएवर की 
सत्ता पर अभिवार्यत: और उसी से अनुसरित देखा जा सकता है। संवेदन तथा 
कह्पता हारा जगत एवं ईश्वर की समग्रता (7णशाए) का ज्ञान नहीं होता । ये 
विश्व की एकता को समझने में असमथे हैं! वे वस्तुओं की एकता को नहीं जान पाते 
क्योंकि दे वस्तुओं की विस्तृत इणना में फेस जाते हैं! यही पक्षपात भ्रम तथा दोष 
का कारण है। संवेदन तथा कल्पना से वस्तु विशेष साबेभौग की स्व्तन्त् सत्ता, 
प्रकृति में प्रयोजन, आत्माओं तथा देवों का अध्तित्व, मनुष्य की आक्ृति में ईश्वर 
स्वतस्त्न-संकल्प तथा अन्य ऐसे ही दोष उत्पन्न होते हैं । बुद्धि तथा अन्तर्द पिट कल्पना 
की इस सब बातों को गलत या जसत्य ठहराते हैं ) उन्हीं के हारा हम सत्य तथा 
भ्रम का सेद जान पाते हैं। बुद्धि तथा अन्तर ष्टि द्वारा सम्पूर्णता का ज्ञान होता है। 
स्पितोजा इस ज्ञान की कमी को मम मानता है। कोई भी प्रत्यय स्वतः न तो सत्य 
है और न असत्य । प्रत्यय उस ससय असत्य होता है जब उसका उपयुक्त विषय 
प्रस्तुत चहीं होता! । जब उसका उपयुक्त विषय उसके साथ होता है वह प्रत्यय सत्य 
हैं। हम उस समय दोध में फंस जाते हैं जब हमें प्रत्यय की भ्रमाप्मकता का ज्ञान 
नहीं होता है अर्थात्‌ श्रमात्मक घ्रत्यय को भ्रम के रूप में नहीं जान पाते हैं । 

स्पिनोजा की दार्शनिक पद्धति एवं ज्ञान-मीमांसा भें उसी प्रकार गहरा 
सम्बन्ध है जिस भ्रकार देकातें की विधि एवं ज्ञान-सिद्धान्त में है। वह रेखागणित 
जैसी पद्धति को दर्शन में लागू करना चाहता है। यह पद्धति इन्द्रिय प्रत्यक्ष पर 
आधारित नहीं हो सकती क्योंकि सावेभौमिकता की कमी होती है। बुद्धि तथा 
अल्तरं षिट द्वारा प्राप्त ज्ञान ही उसकी गणितीय पद्धति से मेल खाता है । जिस प्रकार 
रेखागणित के लिष्कर्ष अपनी स्वयं-सिद्धियों से अभिवायेत: निकलते हैं उसी प्रकार 
दर्शन में बुद्धि तथा अन्तर ष्टि से प्राप्त सत्य भी अपने मूलाधार के स्वरूप से फलित 
होते हैं। इस प्रक्नार स्पितोजा के दर्शन में बुद्धि की शक्ति तथा महत्ता पर अठल 
विश्वास पाया जाता है) वह स्वयं कहता है कि बुद्धि का स्वभाव यह नहीं है कि 
पदार्थों को वह आकस्मिक समझें, अपितु यह है कि वह उन्हें असलिवार्य समझे। 


यही उसके बुद्धिवाद का ठोस आधार है। बुद्धि के प्रत्यय सार्वभौम हैं. क्योंकि 
वास्तव में दे ईश्वर की अनन्त बुद्धि के ही प्रत्यय हैं । 
सा्वेभौम द्रव्य (४८ एफ्रंपदा४४] 599989८६ ) 

स्पिनोजा ने अपनी दाशेनिक पद्धति को दत्वज्ञन के क्लेत्र में निष्ठापूर्वक 
लागू किया । यह कहा जाता है कि उसका तत्व-सिद्धान्त देकारत के तत्व-दर्शन का 
परिष्कृत रूप है क्योंकि उसने देकात॑ की द्रस्य-्परिभाषा को अपने तत्वज्ञान का 
प्रारम्निक बिन्दु बनाया और ताकिक दृष्टि से वैसे निप्कृप अवतरित किये जेसेकि 
होते चाहिए | ० ० 005 अट 
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देकाते ने ईश्वर तथा प्रकृति, मन एवं शरीर का भेद स्थापित किया | मन 
का विश्लेषण (&77090ए७) चिन्तन (7फ्रांगाधंए8), और शरीर का विज्ञतार 
(एर्रॉशाशंणा) बतलाया | देकातें के अनुसार, मन तथा शरीर दो प्रथक्‌ द्रव्य हैं, 
पर बह ईश्वर को निरपेक्षतः स्वतन्त्र द्रव्य मानता है जिस पर ये दोनों द्रव्य आश्रित 
हैं । स्पिनोजा देकाते के इस निष्कर्ष से सहमत नहीं हुआ ॥ स्पिनोजा ने कहा कि यदि 
द्रव्य वह है जिसे अपनी सत्ता के लिए अन्य किसी की आवश्यकता नहीं है, यदि 
ईश्वर निरपेक्षत: स्वतन्त्र द्रव्य है और सब कुछ उसी पर आश्रित है, तो ईश्वर के 
अतिरिक्त अन्य कोई द्रव्य नहीं हो सकता । द्रव्य केवल एक ही हो सकता है । स्पिनोजा 
के अनुसार, मन तथा शरीर दोनों को स्व॒तन्त्र द्रव्य मानना घोर अन्त्विरोध 
((०एा7०००४०॥) होगा । ये दोचों ही निरपेक्ष द्रव्य (ईश्वर) के विशेषण हो 
सकते हैं । अतएव स्पिनोजा की इष्टि में, ईश्वर ही निरपेक्ष द्रव्य हैं। चिन्तन तथा 
विस्तार उसके विशेषण (&६८४००८७ ) हैं । ईश्वर ही समस्त सत्ता का कारण है । 
वही एक ऐसा सिद्धान्त है जो सब विशेषताओं का मूलाधार है। यदि देकाते 
अपनी द्रव्य-परिभाषा के सही-सही अनुसरण करता तो एक ही द्रव्य की मान्यता 
पर्याप्त थी । किच्तु उसने ऐसा नहीं किया । उसके अन्तविरोध का निराकरण हमें 
स्पिनोजा के दर्शन में मिलता है। 
स्पिनोजा ने स्वयं द्रव्य की परिभाषा दी और कहा : “द्रव्य से मेरा अभिप्राय 
उससे है जो अपने आप में है और अपने द्वारा चिन्त्य होता है । अन्य शब्दों में, द्रव्य 
वह है जिसका चिन्तन किसी अन्य वस्तु के चिन्तन पर आधारित नहीं होता ॥”7 
स्पिनोजा के अनुसार, ईश्वर ही निरपेक्ष द्रव्य है। चिन्तन तथा विस्तार उसके 
अनिवाये विशेषण हैं । उसकी द्रव्य-परिभाषा से कुछ अनिवार्य परिणाम निकलते हैं 
जिन्हें यहाँ समझ लेना ठीक होगा-- 
(३ ) यदि द्रव्य निरपेक्षतः स्वतन्त्र है तो वह असीम होना चाहिए 
अन्यथा हम उसे स्वतन्त्र नहीं कह पायेंगे | ऐसा द्रव्य एक ही हो 
आम वरना वह अन्य द्रव्यों से सीमित होकर स्वतन्त्र नहीं 
रहेगा । 

( मे ) द्रव्य स्वत: निर्मित अथवा आत्म-कृत होता है। उसका अन्य कोई 
कारण नहीं हो सकता । एक द्रव्य दूसरे द्रव्य से उत्पन्न नहीं हो 
सकता अन्यथा अन्य द्वारा उत्पन्न होकर वह उस पर आश्वित होगा 
और उसकी निरपेक्षता एवं स्वतन्त्रता नष्ट हो जायेगी । 

(7४ ) द्रव्य इस अथ में स्वतन्त्र है कि उसे उसके बाहर की कोई वस्तु 
निश्चित नहीं करती । द्रव्य स्वतः निश्चित है। समस्त गुण तथा 
क्रियाएं द्रव्य के स्वभाव से उसी तरह अनिवार्यतत: फलित होती है 
जिस तरह त्विकोण की प्रकृति से उसकी विशेषताएं । 

-या कब हफाद एटेगावथएणंणड 0090), एघब5759(60 ७89 २. घल. १४. 89०७, 4945,7 ,32. 
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(५) द्रव्य में, जैसा कि स्पिनोजा मानता है, वेयक्तिकता (॥।तशंतंप्रणा५ ) 
नहीं होती क्योंकि वैयक्तिकता का अर्थ है कुछ सीमाओं का होना जो 
चस्तुत्त: ईश्वर में नहीं है । व्यक्ति रूप में होने से बहू परिमित हो 
जायेगा और स्वतन्त् द्रव्य नहीं रह सकेगा । 

(५) स्पिनोजा का कथत है समस्त नियतिकरण निषेध द्वारा होता है--- 
“ह#] तत्वलायाधाद्वव0ए0त0 35 ग्रष्छठधघ४०णा', इसलिए द्रव्य में मानव 
स्वभाव की भाँति म तो बुद्धि है और न संकल्प । द्रव्य चिन्तन नहीं 
करता । उसका कोई उ्ं श्य नहीं होता और न वह कोई निर्णय 
करता है । प्रयोजन-विद्या उसके स्वभाव से बिल्कुल बाहर है । द्रव्य 
अद्वितीय है । ईश्वर ने सृष्टि का कार्य किसी प्रयोजन से किया है 
यह समझना भूल होगी । 

(५) निरपेक्ष द्रव्य अनिवार्य रूप में अनन्त (70्रा०) है अर्थात्‌ उसके 
टुकड़े नहीं किये जा सकते । द्वग्य में कारण तथा कार्य का भेद नहीं 
है क्योंकि उसके बाहर कुछ नहीं है । 

स्पिनोजा के अनुसार, इस शाश्वत,.निरपेक्ष, असीम, स्वतन्त्र, अनन्त भविभाज्य, 

आत्म-कृत तथा वस्तुओं के अनिवाये सिद्धान्त (सावंभौम द्रव्य) को मौलिक भाषा 
में प्रकृति और घार्मिक भाषा में ईश्वर कहते हैं ॥ अतः सावंभौम द्व॒व्य, प्रकृति तथा 
ईश्वर एक ही है। स्पिनोजा ने ईश्वर को एकमात्र द्रव्य माना है और इसलिए यह 
निष्कर्ष निकाला कि “जो कुछ है, ईश्वर भें है और ईश्वर के बिना न किसी का 
अस्तित्व हो सकता है, न किसी का चिन्तन हो सकता है ।” ईश्वर इस जगत्‌ से बाहर 
नहीं है और न बाह्य रूप से उसका कारण है जेसा कि देकात॑ का मत जाम पडता 
है । स्पिनोजा देकात॑ के ऐसे ईश्वरवाद को कि ईश्वर जगत्‌ पर क्रिया करने बाला 
कोई बाह्य अनुभवातीत कारण है, स्वीकार नहीं करता। वह सर्वेश्वरवाद को मानता 
है जिसका अर्थ है कि ईश्वर जगत्‌ में है ओर उसमें अन्तविहित सिद्धान्त है अर्थात्‌ 
इंश्वर जगत्‌ में है और जगत्‌ ईश्वर में है । चही समस्त वस्तुओं का मूल स्रोत है । 
इंश्वर और जगत्‌ एक है। दोनों अभेद रूप हैं । उनमें कारण-कार्य का कोई भेद 
नहीं है । ईश्वर अपने से बाहर ऐसी चीज को उत्पन्न नहीं करता जिसकी सत्ता उस 
पर निर्भर न हो । ईश्वर एक ऐसा द्र्य है जो समस्त वस्तुओं की सत्ता का सार 
है। संक्षेप में, ईश्वर को सक्तिय सिद्धान्त या समस्त वास्तथिकता का भूल होने के 
नाते स्पिनोजा “वस्तुओं का सार्वेभीम . सिद्धान्त' या 'कारण-प्रकृति' (पाप 
४७/७४७४७७) कहता है और वस्तुओं की अनेकता था सिद्धान्त के कार्यों के रूप में वह 
. ईश्वर को 'समस्त चस्तुओं का योग! या 'कार्ये प्रकृति! (िवापव पेशॉपाबात ) 


मानता है। सम्पूर्ण दृश्य तथा अदृश्य का मूल खोत ईश्वर ही है । ईए्व 
हा! 2828 प ९ कि हे र तथा सुष्टि 
में कोई विभाजक रेखा नहीं है । जहाँ-जहाँ सृष्टि है, वहाँ-वहाँ ईएचर है । ४ 
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स्पष्ट्त: स्पिनोजा भद्व तवादी । वह सूलतः एक ही द्रव्य को मानता है। 
उसका विरपेक्ष द्रव्य गंकर के ब्रह्म” के समान प्रतीत होता है। द्रव्य उसी प्रकार 
सर्वव्यापी है तथा अवर्णनीय है जिस प्रकार ब्रह्म है | किन्तु शंकर तथा स्पिनोजा में 
मौलिक भिन्नताएँ हैं । स्पिनोजा जगत्‌ को शंकर की भाँति एक विवर्त नहीं मानता 
और न मायावाद को अपने अद्व तवादी दर्शन में कोई महत्व देता है। ईश्वर और 
जगत्‌ दोनों ही यथार्थ हैं । 
ध्ज स्पिनोजा के अनुसार, समस्त जगत्‌ ईश्वर हैं और ईश्वर समस्त जगत्‌ है । 
जो कुछ सा्वभौम द्रव्य अपनी सम्पूर्णता में है वही कारण तथा कार्य है। द्रव्य के जो 
विशेषण हैं वही उस कारण के कार्य कहे जा सकते हैं । जिस प्रकार सेव अपने लाल 
'रुंग का, दूध अपने सफेद रंग का, कारण है उसी प्रकार ईश्वर सृष्टि का कारण है। 
इस दृष्टि से, ईश्वर सृष्टि का स्थायी द्रव्य है और द्रव्य की सृष्टि का नानारूप है । 
प्राकृतिक नियम ईश्वर के नियम हैं और उनमें परिवतंन नहीं किये जा सकते । इस 
प्रकार स्पिनोजा ईश्वरीय नियतिवाद की स्थापना करता है। जहाँ तक ईश्वर की 
सत्ता के प्रमाणों का सम्बन्ध है, वह देकातें की भाँति ही उन्हें प्रस्धुत करता है :-- 
( ) ईश्वर का प्रत्यय स्पष्ट तथा विशिष्ट है । उसमें अनन्तता का लक्षण 
हैं । अत्तएव उसका अस्तित्व है । 
(7) ईश्वर के प्रत्यय में कोई अन्तविरोध नहीं है । न ही उसमें किसी 
प्रकार भेद है अतः उसका अस्तित्व संभव है । 
(77) सभी प्राणी सीमित एवं अपूर्ण हैं। वे अपना कारण आप नहीं हो 
सकते । ईश्वर असीम तथा पूर्ण है जो हम सबका मूलाधार है। 
(7५) जो असीम है उसी में असीम वल संभव है । ईश्वर अनिवार्य रूप से 
प्रथम कारण है और वह स्वतः कारक है; वस्तुतः संयोगी नहीं है । 
(;४) सभी वस्तुएं आरम्भ से ईश्वर द्वारा निर्णीत थी, उसके स्वतन्त्र या 
शुभ संकल्प द्वारा नहीं, अपितु उसकी निरपेक्ष प्रकृति या अनन्त 
शक्ति द्वारा । 
स्पितोजा के अनुसार, मानव प्राणियों की भाँति ईश्वर में इच्छा, संकल्प, 
दया, क्षमा, प्रेम, कृपा आदि कोई गुण नहीं हैं । वह निविकार एवं , निराकार है । 
यही कारण है कि यहूदी समाज उससे रुष्ट हो गया और उसे घोर नास्तिक की 
संज्ञा दी। फलत: उसे कट्टरपंथियों तथा ईसाई. घर्मेशास्त्रियों के कोप का शिकार 
होना पड़ा । बौद्धिक दृष्टि से इस प्रकार का आरोप .लगाना ठीक नहीं है | बस्तुतः 
स्पिनोजा ने ईश्वर में मानवीय गुणों का निषेध करके उसे. मानवीय सीमाओं तथा 
'दुबंलताओं से मुक्त रखा और धर्म को अधिक ठोस ,जाधार देने का. प्रयास किया । 
संक्षेप में, ईश्वर की मानव रूप में घारणा का कोई भी बौद्धिक अथवा आध्यात्मिक 
आधार विचार-संगत नहीं लगता | अतएव स्पिनोजा ने अपनी बुद्धिवादी विचारधारा 
में ईश्वर के विषय में जो कहा वह युक्तियुक्त लगता है । 


बेनेडिक्ट स्पिनोजा /87 
ईश्वर के विशेषण (&॥00ए४०४ ०१ 500) 


ईश्वर अथवा द्रव्य में असंख्य विशेषण होते हैं। विशेषण से स्पिनोजा का 
तात्पये द्रव्य के उस सार से है जिसको बुद्धि जान पाती है ॥ कुछ विद्वान, हेगेल तथा 
एडमन्न, यह समझते हैं कि विशेषण ज्ञान के रूप में है। वह वस्तुतः ईश्वर में न 
होकर हमारी बुद्धि द्वारा ईश्वर में आरोपित किये जाते हैं । यह आदर्शवादी दुष्टि- 
कोण है । अन्य विद्वान, कुतोफिशर आदि, विशेषणों को ईश्वर के स्वरूप की वास्त- 
विक अभिव्यंजना मानते हैं, न कि मानव बुद्धि का रूपमात्र । स्पिनोजा इसी दृष्टि 
कोण के अधिक समीप है । उसने वस्तुओं के असीम आधार में सीमित मानवी गुणों 
का आरोपण करने में संकोच किया क्योंकि सारा नियतिकरण निवेध है| किन्तु 
उसने असीम द्रव्य में असीम संख्यक विशेषणों को मानकर इस कठिनाई से बचना 
चाहा । ईश्वर का हरेक विशेषण अपने में असीम तथा नित्य है । ईबवर इतना महान्‌ 
है कि उसमें असीम ग्रुण असीम मात्रा मैं होते हैं । 


इन असीम गुणों में से मानवी मन केवल दो गुणों को ही जान पाता है । 
प्रकृति या ईश्वर अपने को अनेक रूपों में भी अभिव्यक्त करता है जिनमें से भनुष्य 
केवल विस्तार और विचार (ए#क्षाइंएत 876 '४#०ण०९४॥६) को ही ज्ञात कर पाता 
है जिन्हें ऋषशः पुदूगल और आत्मा (जगत्‌ और जीव) भी कहते हैं । इसलिए 
ईश्वर (प्रकृति) कम से कम मत और पदार्थ दोनों है। जहाँ आकाश और पुद्गल हैं 
वहाँ आत्मा और मन भी हैं। जहाँ आत्मा और मन हैं वहाँ आकाश और पुदगल 
भी हैं । विस्तार और विचार दोनों द्रव्य के अनिवार्य विशेषण हैं। अतएव दोनों 
वहाँ हँगि जहाँ द्रव्य होगा । द्रव्य सर्वक्ष व्यापक है। वह असीम है । अतः दोनों 
विशेषण सर्वत्न मिलेंगे । दोनों ही विशेषण अपने प्रकार के हैं, किन्तु वे निरपेक्षतः 
असीम नहीं हैं क्योंकि ईश्वर के अनेक गुण हैं जिनमें से कोई भी निरपेक्षत: असीम 
नहीं है | दोनों ही विशेषण परस्पर एक दूसरे से पूर्ण स्वतस्त्र हैं। वे एक दूसरे को 
प्रभावित नहीं करते । उनमें कोई अन्तक्रिया नहीं है । मन शरीर में और शरीर मन 
में कोई परिवर्तन नहीं ला सकता ) जब दोतों में कोई मारस्परिक संमानता ही नहीं 
है तो वे एक दूसरे का कारण नहीं हो सकते | यहाँ स्पिवोजा संयोगवादियों और 
मैलेब्रांश को धारणा को स्वीकार कर बैता है कि समान से समान की ही उत्पत्ति 
हो सकती है.। मद गति को और गति मन को उत्पन्न नहीं कर सकते । 


स्पिनोजा कहता है कि हंम मानसिक को भौतिक द्वारा विश्लेषित नहीं कर 
सकेते जैसा कि भौतिकवाद (४४८०४ ६४ ) में होता है और न भौतिक की भाल- 
सिक के द्वारा ध्याख्या कर सकते हैं जैसा कि अध्यात्मवाद' ($फांप्रपथ5 पा ) करता ' 
है । भौतिक एवं अध्यात्म दोनों ही एक सावंभौम दृव्य की अभिव्यक्षितयाँ हैं। विस्तार 
ओर विचार दोनों का स्तर वरावर है क्‍योंकि वे एक ही .कारण द्रच्य के कार्य हैं,। 
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स्पष्टतः स्पिनोजा अद्व तवादी । वह मूलतः एक ही द्रव्य को मानता है। 
उसका निरपेक्ष द्रव्य शंकर के ब्रह्म' के समान प्रतीत होता है। द्रव्य उसी प्रकार 
सर्वव्यापी है तथा अवर्णनीय है जिस प्रकार ब्रह्म है । किन्तु शंकर तथा स्पिनोजा में 
मौलिक भिन्नताएँ हैं । स्पिनोजा जगत्‌ को शंकर की भाँति एक विवरतं नहीं मानता 
और न मायावाद को अपने अद्ध तवादी दर्शन में कोई महत्व देता है । ईश्वर और 


जग॒त्‌ दोनों ही यथार्थ हैं । 
स्पिनोजा के अनुसार, समस्त जगत्‌ ईश्वर हैं और ईश्वर समस्त जम्रत्‌ 


जी कुछ सा्वेभौम द्रव्य अपनी सम्पूर्णता में है वही कारण तथा कार्य है। द्रव्य के जो 
विशेषण हैं वही उस कारण के कार्य कहे जा सकते हैं । जिस प्रकार सेव अपने लाल 
रंग का, देध अपने सफेद रंग का, कारण है उसी प्रकार ईश्वर सृष्टि का कारण है । 
इस दृष्टि से, ईश्वर सृष्टि का स्थायी द्वव्य है और द्रव्य की सृष्टि का नानारूप है । 
प्राकृतिक नियम ईश्वर के नियम हैं और उनमें परिवर्तन नहीं किये जा सकते । इस 
प्रकार स्पिनोजा ईश्वरीय नियतिवाद की स्थापना करता है। जहाँ तक ईश्वर की 
सत्ता के प्रमाणों का सम्बन्ध है, वह देकातें की भाँति ही उन्हें प्रस्तुत करता है :-- 
(१) ईश्वर का प्रत्यय स्पष्ट तथा विशिष्ट है। उसमें अनन्तता का लक्षण 
हैं । अतएवं उसका अस्तित्व है ; 
(४) ईश्वर के प्रत्यय में कोई अन्तविरोध नहीं है । न ही उसमें किसी 
प्रकार भेद है अतः उसका अस्तित्व संभव है । 
(7) सभी प्राणी सीमित एवं अपूर्ण हैं। वे अपना कारण आप नहीं हो 
सकते । ईश्वर असीम तथा पूर्ण है जो हम सबका मूलाधार है । 
(४) जो असीम है उसी में असीम चल संभव है । ईश्वर अनिवायं रूप से 
प्रथम कारण है और वह स्वतः कारक है; वस्तुतः संयोगी नहीं 
((९) सभी चस्तुएँ आरम्भ से ईश्वर द्वारा निर्णीत थी, उसके स्वतन्त्र या 
शुभ संकल्प द्वारा नहों, अपितु उसकी निरपेक्ष प्रकृति या अनन्त 
शक्ति द्वारा । 
स्पिनोजा के अनुसार, मानव प्राणियों की भाँति ईश्वर में इच्छा, संकल्प, 
दया, क्षमा, भ्रम, कृपा आदि कोई गुण नहीं हैँ । वह निविकार एवं , निराकार है । 
यही कारण है कि यहूदी समाज उससे रुप्ठ हो गया और उसे घोर नास्तिक की 
संज्ञा दी। फलतः उसे कट्टरयंथियों तथा ईसाई धमंशास्त्रियों के कोप का शिकार 
होना पड़ा । वौद्धिक दृष्टि से इस प्रकार का आरोप लगाना ठीक नहीं. है । वस्तुत 
स्पिनोजा ने ईश्वर में मानवीय गुणों का निषेघ करके उसे. मानवीय सीमाओं तथा 
दुर्बेलताओं से मुक्त रखा और घर्म को अधिक ठोस आधार देने का. प्रयास किया । 
संक्षेप में, ईश्वर की मानव रूप में घारणा का कोई भी बौद्धिक अथवा आध्यात्मिक 
आधार विचार-संगत नहीं लगता | अतएव स्पिनोजा ने अपनी बुद्धिवादी विचारधारा 
में ईश्वर के विषय में जो कहा वह युक्तियुक्त लगता है । 


बैसें डिक्ट स्पिनोजा /87 
ईश्वर के विशेषण (&0790०४ ०# 500) 


ईश्वर अथवा द्रव्य में भअसंख्य विशेषण होते हैं । विशेषण से स्पिनोजा का 
तात्पय द्रव्य के उस सार से है जिसको बुद्धि जान पाती है । कुछ विह्यानू, हेगेल तथा 
एडेसच्न, यह समझते हैं कि विशेषण ज्ञान के रूप में है । वह वस्तुतः ईश्वर में न 
होकर हमारी बुद्धि द्वारा ईश्वर में आरोपित किये जाते हैं । यह आदर्शवादी दृष्टि- 
कोण हैं । अन्य विद्वान, कुनोफिशर आदि, विशेषणों को ईश्वर के स्वरूप की वास्त- 
विक अभिव्यंजना मानते हैं, त कि मानव बुद्धि का रूपमात् । स्पिनोजा इसी दृष्टि- 
कोण के अधिक समीप है । उसने वस्तुओं के असीम आधार में सीमित मानवी गुणों 
का आरोपण करने में संकोच क्रिया क्योंकि सारा नियतिकरण नियेध है। किन्तु 
उसने असीम द्रव्य में असीम संख्यक विशेषणों को मानकर इस कठिनाई से बचना 
चाहा । ईश्वर का हरेक विशेषण अपने में असीम तथा नित्य है । ईश्वर इतना महान्‌ 
है कि उसमें असीम भुण असीम मात्ता में होते हैं । 


इन असीम गुणों में से मानवी मन केवल दो ग्रुणों को ही जान पाता है । 
प्रकृति या ईश्वर अपने को अनेक रूपों में भी अभिव्यक्त करता है जिनमें से मनुष्य 
केवल विस्तार और विचार (छडांश्षाइं0/ 27१ 8०0६४) को ही ज्ञात कर पाता 
है जिन्हें क्रमशः पुदूगल और आत्मा (जगत्‌ और जीव) भी कहंते हैं । इसलिए 
ईश्वर (प्रकृति)कम से कम मन और पदार्थ दोनों है । जहाँ आकाश ओर. पुद्गल हैं 
वहाँ आत्मा और मन भी हैं। जहाँ आत्मा और मन हैं वहाँ आकाश और पुद्गल 
भी हैं। विस्तार और विचार दोनों द्रव्य के अनिवार्य विशेषण हैं। अत्एव दोनों 
वहाँ होंगे जहाँ द्रव्य होगा। द्रव्य सर्वत्र व्यापक है । वह असीम है । अतः दोनों 
विशेषण सर्वेत्न मिलेंगे । दोनों ही विशेषण अपने प्रकार के हैं, किन्तु बे. निरपेक्षत्तः 
असीम नहीं हैं वयोंकि ईश्वर के अनेक गुण हैं जितमें से कोई भी निरपेक्षतः असीम 
नहीं है । दोनों ही विशेषण परस्पर एक दूसरे से पूर्ण स्वतन्त्न हैं । वे एक दूसरे को 
प्रभावित नहीं करते । उनमें कोई अन्तक्रिया नहीं है । मन शरीर में और शरीर मन 
में कोई परिवर्तन नहीं ला सकता । जब दोनों में कोई पारस्परिक संमानता ही नहीं 
है तो वे एक दूसरे का कारण नहीं हो सकते । यहाँ स्पिनोजा संयोगवादियों और 
मैलेब्रांश की धारणा को स्वीकार कर लेता है कि समान से समान को ही उत्पत्ति 
हो सकती है.) मन गति को और गति मन को उत्पन्न नहीं कर सकते । 


स्पिनोजा कहता है कि हम मानसिक को भौतिक हारा विश्लेषिस नहीं कर 

सकते जैसा कि भौतिकवाद ( )ैवैगधांध्यांध्या) में होता है और न भौतिक की मान- 
सिक के द्वारा व्याख्या कर सकते हैं जैसा कि अध्यात्मवाद: (5फापरप्रबा|ा ) करंता 
है ) भौत्तिक एवं अध्यात्म दोनों ही एक सर्वभौम द्रव्य की अभिव्यक्तियाँ हैं। विस्तार 
वचार दोनों का स्तर बरावर है क्‍योंकि वे एक ही कारण द्वव्य के कार्य हैं.। 
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यहाँ स्पिनोजा भौतिकवाद तथा प्रत्ययवाद को साथ-साथ संयोजित करने का प्रयास 
करता प्रतीत होता है | एक दृष्टि से पुरुष की अविश्वाज्य प्रकृति आकाशगत है । 
दूसरी दृष्टि से, वह प्रत्यत्मक जगत है । दोनों विशेषण एक दूसरे के समातान्तर हैं। 
जहाँ-जहाँ मानसिक प्रक्रियाँ हैं वहाँ-वहाँ भौतिक भी हैं । जहाँ-जहाँ भौतिक हैं वहाँ- 

वहाँ मानसिक भी हैं । उनमें कोई अन्तरक्तिया नहीं है, वल्कि दोनों का साहचर्ये है। 
दोनों अपनी-अपनी स्थिति में रहते हुए भी सम्बन्धित हैं । इसे मानसिक-भौतिक 
सहचारवाद (?5५०४०-?॥एआं:#]-?790०!57 ) कहते हैं । एक क्षेत्र का क्रम और 
तारतम्य वही हैं जो दूसरे का । मन और शरीर दोनों एक ही द्रव्य की अभिव्यक्तियाँ 
हैं । दोनों समानान्तर हैं | स्पष्टतः देकाते के हतवाद के स्थान पर स्पिनोजा ने 
एकतल्ववाद, ईश्वरवाद के स्थान पर सर्वश्वरवाद, और अन्तःक्तियावाद के स्थान पर 
मानसिक-भौतिक सहुपारवाद की स्थापत्ता की । 


प्रकारों का सिद्धान्त (00007॥6 ०१ (०0४६) 


विशेषण विभिन्न प्रकारों (४००८४ ) में अभिव्यक्त होते हैं। प्रकारों से 
स्पिनोजा का तात्पर्य द्रव्य की परिवर्तित बाकृतियों से है अर्थात्‌ प्रकार वस्तु की आंकृति 
के अतिरिक्त दिखाई नहीं दे सकता । विस्तार के विशेषण की अभिव्यविंत विशेष 
वस्तुओं में होती है और चिन्तन के विशेषण की अभिव्यंजना विशेष प्रत्ययों अथवा 
संकल्प-क्रियाओं के प्रकारों में होती है । विशेष वस्तुओं और प्रत्ययों के अतिरिक्त 
अमूर्त विचार और अमूर्त विस्तार जँसी कोई चीज नहीं है। उनकी प्रतीति सर्देव 
विशेष प्रत्ययों और विशेष वस्तुओं में होती है । 
वेयक्तिक दृष्टि से, मत और शरीर, द्रव्य के ससीम व्यावहारिक प्रकार है । 
मानव प्राणियों के अलग-अलग मन चिन्तन के विशेषणों में आते हैं, जबकि वस्तुएँ 
बिस्तार के विशेषण के अन्तर्गत । नित्य असीम द्रव्य अपने को सदेव विभिन्न प्रकारों 
में, नित्य तथा अनिवार्य मानसिक और भौतिक आक्ृतियों में अथवा प्रत्ययों और 
वस्तुओं की व्यवस्था में व्यक्त करता है। इस तरह की असीम और अनिवार्य 
प्रत्ययात्मक व्यवस्था को स्पिनोजा तनिरपेक्षत: असीम बुद्धि कहता है ! विस्तार के 
प्रकारों की व्यवस्था को वह्‌ गति और विश्वाम कहता है । गति और विश्राम विस्तार 
के प्रकार हैं । विस्तार के बिना उनका अस्तित्व सम्भव नहीं हो सकता । ईश्वर की 
असीम बुद्धि, गति तथा विश्लाम की समस्त व्यवस्था सम्पूर्ण विश्व का चित्र व्यक्त 
करती है | समस्त विश्व जैसा है वेसा ही रहता है | उसमें स्वयं कोई परिवर्तन नहीं 
होता, हालांकि उसके अंशों में परिवर्तन होता रहता: है। अन्य शब्दों में, प्रकृति या 
ईश्वर एक ऐसा अवयव (078#पा5ए) है जिसके विभिन्न तत्त्व परिवर्तित होते रहते 
हैं। लेकिन उसकी सम्पूर्ण मुखाकृति सदेव एक सी रहती है । 
विशेष ससीम वस्तु तथा मन निरपेक्ष द्रव्य, ईश्वर के प्रत्यक्ष कार्य नहीं हैं । 
प्रत्येक ससीम वस्तु का अपना निमित्त कारण (02०७६ (४०६०) किसी अन्य 
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ससीम बस्तु में होता है । इसी तरह कारण-कार्य की व्यवस्था ससीम वस्तुओं में 
होती है । किन्तु विशेष प्रत्ययों तथा विशेष वस्तुओं की कारण-कार्य मूलक मई खलाएँ 
अलग-अलग होती हैं । विशेष प्रत्यय का कारण विशेष प्रत्यय ही होगा । इसी भाँति 
प्रत्येक विशेष वस्तु का कारण विशेष बसतु ही होगी। विशेष के बिना विशेष की 
सत्ता नहीं हो सकती | विशिष्द वस्तुओं की सत्ता सार्वभौम द्रव्य के लिए अनिवार्य 
नहीं है । विशेष वस्तुओं अथवा प्रत्ययों का अवतरण सीध्रे ईश्वर से नहीं होता । 
सार्वभौम द्रव्य (ईश्वर) से तो विचार तथा विस्तार ही फलित होते हैं जो अपने को 
विभिन्न प्रकारों में अभिव्यवत करते हैं। इसलिए विस्तार और विचार दोनों ही 
प्रकारों के रूप वस्तु बन जाते हैं जिन्हें मानवी बुद्धि भलीभाँति जान पाती है । 
स्पिनौजा की यह स्पष्ट मान्यता है कि हम सार्वभीम द्रव्य की घारणा से 
विशिष्ट वस्तु-या ससीम प्रत्यय की उत्पत्ति नहीं कर सकते । ससीम प्रकारों की 
उत्पत्ति सार्वभौम द्रव्य से नहीं हो सकती अर्थात्‌ धारणा से विशेष का निगमन नहीं 
किया जा संकंता । किन्तु स्पिनोजा का यह विश्वास है कि द्रव्य से हम विस्तार और 
दिचार की अनिवाय उत्पत्ति मान सकते हैं। जिस प्रकार त्रिभुज से उसके सारे गुण 
अवतरित होते हैं उसी प्रकार जगत्‌ के सारे गुण द्रव्य से अनिवार्यतः फलित होते हैं । 
व्विभुज की धारणा से हम विभिन्न त्रिभुजों की सत्ता, संख्या, आकार तथा आक्ृत्ति 
का निगमन नहीं कर सकते । इसी प्रकार द्रव्य की धारणा से हम जगत्‌ की विभिन्न : 
ससीम वस्तुओं की सत्ता और युणों का आविर्भाव नहीं सान सकते | द्रव्य की धारणा 
से उनका अनिवायेत: आविर्भाव नहीं होता । द्रव्य में जो असंख्य विशेषण हैं उनमें 
से केवल विस्तार और विचार को मानवी बुद्धि जात पाती है। फिर ये दोनों ही 
अपने विभिन्न प्रकारों में अभिव्यक्त होते हैं । इस तरह प्रकारों (४००८४) की सत्ता 
संयोगात्मक तथा आकस्मिक ही है। स्पिनोजा उनकी इस ढंग से व्याख्या करता है 
कि विशेष वस्तुएँ अन्य विशेष वस्तुओं के कायें हैं। यहाँ पर विशेष वस्तु की विशेष 
के द्वारा व्याख्या में हम मामूली वेज्ञानिक विश्लेषण तक ही सीमित हो जाते हैं जो 
अधिक गम्भीर नहीं है । शाश्वत दृष्टि से, यहाँ बौद्धिक व्याख्या का प्रश्न ही नहीं 
उठता । वास्तव में मनुष्य की सीमित बुद्धि यह नहीं समझ पाती कि अमृत द्रव्य से 
मू्ते जगत्‌ का जन्म किस प्रकार होता है । 
शाश्वत दृष्टि से देखा जाये तो ईश्वर असीम विशेषणों का नाम है । काल 
अथवा कल्पना की दृष्टि से, ईश्वर जगत्‌ है ) यह स्मरण रहे कि प्रकृति (द्रव्य या 
ईश्वर) इन्द्रिय प्रत्यक्ष तथा कल्पना में अनेक रूपों में प्रतीत होती है जो अपूर्ण दृष्टि- 
कोण है। हमारी बुद्धि के लिए, प्रकृति एक सावेभौम द्रव्य है . और विशेष वस्तुएं 
उसी के सीमित रूप हैं । विशेष अन्य विशेष रूपों का, जिनके द्वारा द्वव्य अपने को 
व्यक्त करता है, नियेघ है । अतः कोई भी प्रकार द्रव्य के प्रकार में ही रह सकता 
है । द्रव्य स्थाई सिद्धान्त है। वह ,नित्य मूलाघार है | प्रकार सदंव परिवतंनशीत्र 
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हैं। इसलिए कोई विशिष्ट प्रकार स्थाई तथा नित्य न होकर, सावभौम द्रव्य की 
क्षणिक अभिव्यक्ति है ' 

स्पिनोजा द्वारा प्रतिपादित प्रकारों का सिद्धान्तः उसकी बुद्धिवादी मात्य- 
ताओं पर आधारित है | ताकिक दृष्टि से, विशिष्ट ससीम प्रकारों कां ईश्वर से सीधे 
अवतरण नहीं हो सकता । इसलिए उनमें कोई वास्तविकता अथवा अनिवार्य॑ता नहीं 
है । वे अवास्तविक हैं अर्थात्‌ यथार्थ नहीं हैं । अनुभव से तो यह मालूम पड़ता है कि 
यद्यपि विशेष प्रकार स्थिर नहीं होते, फिर भी वे जिस श्रेणी (जाति-वर्ग) के होते 
हैं वह सदा रहती है। अतएव प्रकार इस अर्थ में असीम, शाश्वत तथा अनिवार्य हैं 
कि वे विश्व के रूप में परिवर्तित नहीं होते। किन्तु स्पिनोजा इस दृष्टिकोण को 
स्वीकार नहीं करता । विशेष प्रकारों की स्थिति अनिवायंतः द्रव्य से ही फलित होनी 
चाहिए । क्योंकि द्वव्य ही तो उनका मुलाधार है । और जबकि हरेक वस्तु एवं विचार 
द्रव्य से ही उद्भूत होता है । न तो स्पिनोजा प्रकारों को भ्रम मात्न और असत्य मान 
सकता है और न दूसरी ओर उनको यथार्थ ठहरा सकता है । यह विचित्र स्थिति है । 
जगत्‌ की बुद्धिमुलक व्याख्या करने के प्रयास में स्पिनोजा इस कठिनाई में पड़ जाता 
है । वह ज्यामितीय पद्धति से जगत्‌ की व्याख्या करना चाहता है जब कि दूसरी ओर 
वह तथ्यों की भी अवहेलना करना नहीं चाहता । तकी तथा तथ्य दोनों के प्रति न्याय 
करने के प्रयास में, स्पिनोजा ने ईश्वर के अनिवार्थ प्रकारों और अनित्य प्रकारों में 
क्ेद भी स्थापित किया । फिर भी उसके दर्शन में द्रव्य, विशेषणों तथा प्रकारों के 
सम्बन्धों को लेकर परस्पर विरोधी विचार दिखलाई पड़ते हैं। वह उनको अलग- 
अलग मानता है, पर तीनों में अनिवाय सम्बन्ध प्रतीत होते हैं जिन्हें विस्मृत नहीं 
किया जा सकता । 
ईश्वर के प्रति बौद्धिक प्रेम ([770०९६ए०] 7,0४७ ० 000) 


ईश्वर नित्य है और स्वतः बुद्धि के समान है । वह अनिवार्य रूप में विद्यमान 
है । वह अकेला है । उसका अस्तित्व और उसकी क्रिया उसकी प्रकृति की अनिवायंता 
का परिणाम है । स्पिनोजा के दर्शन में ईश्वर के प्रति वौद्धिक प्रेम को मनुष्य का 
सर्वोच्च शुभ माना गया है । अपने विकारात्मक कारण के रूप में प्र॒ज्ञा-श्ञान मन पर 
आधारित है जिस अंश में कि मन नित्य है। श्ज्ञान्ञान ईश्वर के विशेष गुणों के 
पर्याप्त प्रत्यय से चलकर वस्तुओं के सार के पर्याप्त ज्ञान पर पहुंचता है और जितना 
अधिक' हम वस्तुओं को इस तरह जानते हैं उतना ही अधिक हम ईश्वर को समझते 
हैं । इसलिए स्पिनोंजा के अनुसार, मानवीय मन की सबसे बड़ी श्रेष्ठा उसका 
सबसे बड़ा प्रयास वस्तुओं एवं विचारों को ईश्वर के विशेष गुणों के प्रसंग में समझना 
है । यही आदमी को भारी संतोप प्रदाव करता है। कोई भी जितना ही इस' ज्ञांत 
की ओर वड़ेगा बह उतना ही आंधक पूर्ण होगा । उसकी श्रसन्नता बढ़ेगी । संक्षेप में, 
प्रज्ञा-श्ञान से ईश्वर के प्रति बौद्धिक प्रेम उदित होताः है । 


बैनेंडिक्ट स्पिनोजा |9| 


ईशचर के बौद्धिक प्रेम की व्याख्या में स्पिनोजा ने कुछ आकर्षक विचार 
प्रस्तुत फिये हैं। उसके अनुसार, प्रज्ञाज्जञान से अनिवार्यतः ईश्वर का बौद्धिक प्रंम 
उदित होता है | इस ज्ञात से यह पत्ता लगता है कि ईश्वर काश्ण है। इससे प्रसन्नता 
उदित होती है । ईश्वर के बौद्धिक से उसका तात्पयें यही वहीं है कि ईश्वर विद्य- 
मान है, अपितु यह भी है कि वह नित्य है। इस प्रकार ईश्वर का बौद्धिक प्रेम भी 
नित्य है अर्थात्‌ उसका कोई आदि नहीं है) वह पूर्ण प्रेम है तथा उसमें मन की 
पूर्णता है। इससे यह तिष्कर्प भी अवतरित होता है कि बौद्धिक प्रेष के अलावा 
और कोई प्रेम नित्य नहीं है । स्पिनोजा ने यह भी लिखए है कि ईपवर अपने आपको 
अनन्त बौद्धिक प्रेम से प्रेभ करता है । अनन्त ईश्वर का अनन्त स्वरूप असीम 
आनन्द की अनुभूति प्रदान करता है। ईश्वर के प्रति आदमी का वौद्धिक प्रंम उस 
प्रेम का अंश है जिससे ईश्वर के बौद्धिक प्रेम में मनुष्य का मन ईश्वरीय वन जाता 
है । इस प्रकार मानवीय बौद्धिक प्रेम ईश्वर प्रेम बन जाता है । ईश्वर से बौद्धिक 
प्रेम करने में मनुष्य ईश्वर के अपने प्रति प्रेमः में सहभागी होता है | इससे यह्‌ 
निष्कर्ष निकलता है कि ईश्वर, जहाँ तक कि वह अपने आप से प्रेम करता है, 
मनुष्यों से प्रेम करता है और इसके फलस्वरूप मानव प्राणियों के प्रति ईश्वर का 
प्र और ईश्वर के प्रति मानव प्राणियों का बौद्धिक प्रेम एक ही वस्तु है । अन्य 
शब्दों में, स्पितोना के अनुसार, मनुष्य को मोक्ष, आप्तकामता तथा स्वाधीनता का 
अर्थ ईश्वर के प्रति स्थिर तथा नित्य प्रेम है। यह मानव प्राणियों को वास्तविक 
संतोष प्रदान करता है। मानवी मन का साए प्रज्ञा-ज्ञान में निहित है जिसका मूला- 
धार ईश्वर है । ईश्वर के स्वरूप से मन का स्वरूप बनता है। सृष्टि में ऐसी कोई 
वात नहीं है जो आदमी को ईश्वर के प्रति बौद्धिक प्रेम से अलग करती हो । ईश्वर 
के प्रति वौद्धिक प्रेम मन के स्वछूप का अनिवायें परिणाम है। भन एक ऐसा सत्य 
है जो ईएवर की प्रकृति की प्रकट नित्यता है । अतः बौद्धिक प्रेम मनुष्य की स्वाभा- 
विक अभिव्यकित है प्रे। इसम से जो विपरीत है वह असत्य है । 
शिपनोजा के अनुसार, ईश्वर के प्रति बौद्धिक प्रेम से मनुष्य को न केवल 
संतोष प्राप्त होता है, अपितु मृत्यु से भी अभय प्राप्त होता है। ईश्वर के प्रति प्रेम 
को वह आप्तकाशता सानता है। ऊाप्तकामता श्रेष्ठ आचार का ग्रतिफल नहीं है । 
वस्तुतः वह श्रेष्ठ आचार ही है | अत. मनुष्य का ईश्वर के प्रति जितना ही बौद्धिक 
प्रेम बढ़ता है वह उतवा ही अधिक आप्तकाम बनता है और वह अपनी कामवासयाओं 
पर उतना ही नियंत्रण कर 'लेता है। वासनाएँ आादसो को निम्न स्तर पर ला 
पटकती हैं । मदुष्य ईश्वर के प्रति बौद्धिक प्रेम से बासनाओं पर नियन्चण करने की 
शवित प्राप्त करता है क्योंकि बुद्धि ही वासनाओं पर विजय प्राप्त कर सकती है।इस 
प्रकार वोद्धिक प्रेम के द्वारा मनुष्य स्वाधीत बनता है। वह बलवान तथा प्रगतिशील 
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भी होता है। उसे ईश्वर का तथा पदार्थों का सही-सही ज्ञान होता है ! वह ज्ञान 
कभी समाप्त नहीं होता । मनुष्य मत की तुष्टि का उपभोग करता है। संक्षेप में, 
ईश्वरीय प्रेम का मार्ग बड़ा ही कठिन है और उस पर बिरले ही व्यक्ति चल पाते 
हैं । ईश्वर के प्रति बौद्धिक श्रम ही मानव जीवन का सर्वोच्च शुभ है । 
मन और शरीर का सम्बन्ध (फरेशब्वांजा णी जात 00 ए8०१5) 
देकात॑ ने सन तथा शरीर के सम्बन्ध की व्याख्या यांत्रिक आधार पर की 
और उसके उत्तराधिकारियों ने उस सम्बन्ध को संयोगवाद का नाम दिया | स्पिनोजा 
ने इस विचारों को स्वीकार नहीं किया । उसने सन-शरीर सम्बन्ध के विषय में 
समानान्‍्तर के सिद्धान्त की ग्रतिष्ठापता की । उसका यह विचार ईश्वर की धारणा 
पर आधारित है। 
स्पिनोजा ईश्वर को एक पूर्ण तथा सर्वव्याप्त सत्ता मानता है। उसका 
कहना है कि चिन्तन और विस्तार एक ही द्रव्य के दो विशेष हैं। मत और शरीर 
एक ही द्रव्य के दो पहलू हैं। अतः मच और शरीर में अन्तर होते हुए भी वे एक 
ही द्रव्य में अविभूत हैं । दोनों का सम्बन्ध ईश्वर से है। वे उसी सत्ता के चिन्तन 
और विस्तार के रूप हैं । एक ही द्रव्य के गुण के आकार होने के नाते दोनों सदेव 
एक दूसरे से मिलते रहते हैं, हालांकि कार्यात्मक रूप में मन तथा शरीर अलग- 
अलग जान पड़ते हैं। शरीर पर सदेव बाहय पदार्थों के प्रभाव पड़ते रहते हैं । 
फलत: शरीर में निरन्तर नये परिवर्तन जान पड़ते हैं। इन नवीन शारीरिक भेदों 
का बोध मन को होता रहता है । शरीर में जितने परिवर्तन होते हैं, मन उनको 
उन्हीं रूपों में जान सकता है । उनके वास्तविक रूप में वह उन्हें नहीं जान सकता । 
इससे यह स्पण्ट दिखलाई पड़ता है कि शरीर मन को और मन शरीर को प्रभावित 
नहीं करते । शारीरिक तथा मानसिक परिवर्तेन एक ही तत्त्व से सम्बन्धित हैं । वह 
तत्त्व ईश्वर हैं । शारीरिक तथा मानसिक परिवर्तेत एक दूसरे के समानान्‍्तर हैं । 
इस प्रकार स्पिनोजा ने देकाते के द तवाद को स्वीकार न कर, अपने मन-शरीर के 
सम्बन्ध को अद् तवाद के रूप में प्रस्तुत किया है | सभी क्रियाएँ, चाहे वे मानसिक 
हों अथवा शारीरिक, पूर्व निर्धारित होती हैं जिनका मुल कारण ईश्वर ही है । 
स्पिनोजा यह मानता है कि मनुष्य का मन ईश्वर की असीम बुद्धि का एक 
आकार मात्र है । जब यह देखा जाता है कि मनुष्य का मन अमुक वस्तुओं का प्रत्यक्ष 
करता है तो इसका अर्थ यही है कि उनके प्रत्यय ईश्वर में विद्यमान हैं । जो 
परिवर्तन दिखलाई पड़ते हैं वे एक ही मूल सत्ता के विभिन्न पहलू हैं । मन 
शरीर को प्रभावित नहीं करता और न शरीर मन को शअभावित करता 
है । स्पिनोजा के अनुसार, यह शरीर के अधिकार में नहीं है कि वह मन को 
चिन्तनात्मक कार्यो में लगा सके और न यह मन के अधिकार में है कि वह 
शटीर को गति या विश्वाम में ला सके । मनुष्य जपने मन के आधार पर स्वतन्त्र कार्ये 
नहीं कर सकता । उसकी संकल्प-शक्ति स्वतन्त्र नहीं है । मन जो कुछ काय॑ करता है 


बेने डिक्‍्ट स्पिनोजा/93 


वह पूर्व-तिर्धारित कारण से ही करता है। प्रत्येक कार्य की पृष्ठभूमि पूर्व-निर्धारित 
होती है । अतः स्पिनोजा नियतिवाद का समर्थक है । उसके अनुसार, जिस प्रकार 
चिन्तन के प्रत्ययथ मन में क्रमबद्ध तथा व्यवस्थित होते हैं, उसी प्रकार शरीर में 
पदार्थों के रूप-भेद उनके क्रम के अनुसार क्रमबद्ध तथा व्यवस्थित होते हैं । इस 
प्रकार स्पिनोजा शारीरिक तथा मानसिक दोनों क्षेत्रों में नियतिवाद तथा समानाच्त- 
रवाद का प्रतिपादन करता है । 
नीतिशास्त्न (87४०४) 

पूर्व विवरण से यह स्पष्ट लगता है कि स्पिनोजा का तत्व-दर्शन देकार्त के 


तत्वज्ञान का परिवर्धित रूप है। किन्तु उसका नीतिशास्त्र अपने आप में मौलिक है 
और उसकी अपनी विशेषता है । 


स्पिनोजा आत्मा की स्वतन्त्र अभौतिक सत्ता को नहीं मानता । प्रत्यय केवल 
मन में विद्यमान रहते हैं और मन विभिन्न प्रकार के बोधों के समूह का ही नाम है । 
एक ही द्रव्य की सत्ता है जिस पर समस्त शारीरिक तथा मानसिक व्यापार निर्भर 
है । शरीर तथा मन भी उसी के व्यापार हैं। अतः स्पिनोजा के अनुसार आत्मा, 
अहम्‌ या आध्यात्मिक द्रव्य जैसी विचार अनुभूति तथा इच्छा को धारण करने 
वाली कोई चीज नहीं हो सकती । मन में उसके विचार, अनुभूति तथा इच्छाएं होती हैं। 
ये अवस्थाएँ शारीरिक व्यापार के कार्य नहीं हैं। उनमें साहचर्य है। वे दो रूपों में 
अभिव्यक्त एक ही द्रव्य के व्यापार हैं। वे एक दूसरे को प्रभावित नहीं करते । 
उनमें कोई अन्‍्तक्रिया नहीं है । स्पिनोजा मानता है कि दोनों का क्षेत्र अपने अनुकूल 
स्थितियों से निश्चित होता है अर्थात्‌ दोनों की अलग-अलग कारणात्मक व्यवस्था 
है । उसका नेतिक दर्शन इसी मौलिक मान्यता से फलित होता है। प्रत्येक चीज 
निरपेक्षत: ताकिक अनिवार्यता से निर्धारित होती है। मानसिक क्षेत्र में संकल्प- 
स्वातन्त्य (67००-४7) और भौतिक जगत्‌ में आकस्मिकता (4००ंतक्राव) नाम 
की कोई चीज नहीं है । 

"जब आत्मा प्र॒त्ययों का ज्ञान करती है हैं औ 
सत्य तथा असत्य को स्वीकार या अस्वीकार 02022 संरातया कदेते है 
हर और संकल्प मत के अधिकरण नहीं हैं अर्थात्‌ आत्मा के अधिकरण नाम की 
चीजें नहीं हैं । मनन में केवल प्रत्यय होते हैं । इस प्रकौर आत्मा को प्रत्यय का रूप 
दे दिया गया है। आत्मा शरीर का एक प्रत्यय है जो मनोवैज्ञानिक व्यापारों को 
प्रतिविम्वित करता है । स्पिनोजा ने बोध, अनुभूति तथा संकल्प में कुछ मौलिक भेद 
नहीं किया है । संकल्प भी वस्तुओं के प्रत्यय के अतिरिक्त और कुछ नहीं 
संकल्प की विशेष क्रिया तथा विशेष प्र॒त्यय में तादात्म्य है। अतएव ब॒द्धि के 
संकल्प एक ही हैं। संकल्प स्वतः अपने , को स्वीकृति अथवा निपेध के प्रत्ययों द्वा 
अभिव्यक्त करता है। किन्तु स्वीकृति तथा निषेध की इस प्रक्तिया कस हम सं रे 
की स्चतस्त्ता नहीं कह सकते । उसे स्वतंत्न चुनाव भी नहीं कल 

: हीं कहा जा सकता। संकल्प 
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भी होता है । उसे ईश्वर का तथा पदार्थों का सही-सही ज्ञान होता है | वह ज्ञान 
कभी समाप्त नहीं होता । मनुष्य मन की तुष्टि का उपभोग करता है। संक्षेप में, 
ईश्वरीय प्रेम का मार्ग बड़ा ही कठिन है और उस पर बिरले ही व्यक्ति चल पाते 
हैं । ईश्वर के प्रति बौद्धिक प्रेस ही मानव जीवन का सर्वोच्च शुभ है १ 
मन और शरीर का सम्बन्ध (२८४६४०० ० शांएत 270 80069) 
देकार्त ने मन तथा शरीर के सम्बन्ध की व्याख्या यांत्रिक आधार पर की 
और उसके उत्तराधिकारियों ने उस सम्बन्ध को संयोगवाद का नाम दिया । स्पिनोजा 
ने इन विचारों को स्वीकार नहीं किया । उसने मन-शरीर सम्बन्ध के विपय में 
समातान्‍्तर के सिद्धान्त की ग्रतिष्ठापना की । उसका यह विचार ईश्वर की धारणा 
पर आधारित है। 
स्पिनोजा ईश्वर को एक पूर्ण तथा सर्वव्याप्त सत्ता मानता है। उसका 
कहना है कि चिन्तन और विस्तार एक ही द्रव्य के दो विशेष हैं। मन और शरीर 
एक ही द्रव्य के दो पहलू हैं। अतः मन और शरीर में अन्तर होते हुए भी वे एक 
ही द्रव्य में अविभूत हैं । दोनों का सम्बन्ध ईश्वर से है । वे उसी सत्ता के चिन्तन 
और विस्तार के रूप हैं । एक ही द्रव्य के गुण के आकार होने के नाते दोनों सर्देव 
एक दूसरे से मिलते रहते हैं, हालांकि कार्यात्मक रूप में मन तथा शरीर अलग- 
अलग जान पड़ते हैं। शरीर पर सर्देव वाह य पदार्थों के प्रभाव पड़ते रहते हैं । 
फलत: शरीर में निरन्तर नये परिवर्तत जान पढ़ते हैं। इन नवीन शारीरिक भेदों 
का वोघ मन को होता रहता है । शरीर में जितने परिवर्तन होते हैं, मन उनको 
उन्हीं रूपों में जान सकता है । उनके वास्तविक रूप में वह उन्हें नहीं जान सकता । 
इससे यह स्पष्ट दिखलाई पड़ता है कि शरीर मन को और मन शरीर को प्रभावित 
नहीं करते । शारीरिक तथा मानसिक परिवतेन एक ही तत्त्व से सम्बन्धित हैं । वह 
तत्त्व ईश्वर है । शारीरिक तथा मानसिक परिवर्तत एक दूसरे के समानानन्‍्तर हैं । 
इस प्रकार स्पिनोजा ने देकाते के हैँ तवाद को स्वीकार न कर, अपने मन-शरीर के 
सम्बन्ध को अद्व तवाद के रूप में प्रस्तुत किया है । सभी क्रियाएँ, चाहे वे मानसिक 
हों अथवा शारीरिक, पूर्व निर्धारित होती हैं जिनका मूल कारण ईश्वर ही है । 
स्पिनोजा यह मानता है कि मनुष्य का मन ईश्वर की असीम बुद्धि का एक 
आकार मात्र है । जब यह देखा जाता है कि मनुष्य का मन अमुक वस्तुओं का प्रत्यक्ष 
करता है तो इसका अर्थ यही है कि उनके प्रत्यय ईश्वर में विद्यमान हैं । जो 
परिवरतंन दिखलाई पड़ते हैं वे एक हो मूल सत्ता के विभिन्न पहलू हैं । मत 
शरीर को प्रभावित नहीं करता और न शरीर मन को प्रभावित करता 
है | स्पिनोजा के अनुसार, यह शरीर के अधिकार में नहीं है कि वह मन को 
चिन्तनात्मक कार्यों में लगा सके और न यह मन के अधिकार में है कि वह 
शरीर को गति या विश्वाम में ला सके । मनुष्य अपने मन के आधार पर स्वतनन्‍्त्र कार्य 
नहीं कर सकता । उसकी संकल्प-शक्ति स्वतन्त्र नहीं है । मन जो कुछ कार्य करता है 
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वह पूर्व-निर्धारित कारण से ही करता है। प्रत्येक कार्य की पृष्ठभूमि पूर्व-निर्धारित 
होती है । अतः: स्पिनोजा तियतिवाद का ससर्थक है। उसके अनुसार, जिस प्रकार 
चिन्तन के प्रत्यम मन में क्रमवद्ध तथा व्यवस्थित होते हैं, उसी प्रकार शरीर में 
पदार्थों के रूप-भेद उनके क्रम के अनुसार क्रमवद्ध तथा व्यवस्थित होते हैँ । इस 
प्रकार स्पियोजा शारीरिक तथा मानसिक दोनों क्षेत्रों में नियतिचाद तथा समानान्त- 
रबाद का प्रतिपादन करता है । 
तीतिशास्त्र (8008) कक 
पूर्व विवरण से यह स्पष्ट लगता है कि स्पिनोजा का तत्व-दर्श न देकार्त के 


तत्वज्ञान का परिबरधित रूप है । किन्तु उसका नीतिशास्त्र अपने आप में मौलिक है 
और उसकी अपनी विशेषता है । 


स्पिवोजा आत्मा की स्वतन्त्र अभौतिक सत्ता को नहीं भानता । प्रत्यय केवल 
मन में विद्यमान रहते हैं और मन विभिन्न प्रकार के वोधों के समूह का ही नाम है । 
एक ही द्रव्य की सत्ता है जिस पर समस्त शारीरिक तथा मानसिक व्यापार निर्भर 
है। शरीर तथा मन भी उसी के व्यापार हैं । अतः स्पिनोजा के अनुसार आत्मा, 
अहरू या आध्यात्मिक दब्य जैसी विच्ञार अनुभूत्ति तथा इच्छा को प्लारण करने 
वाली कोई चीज नहीं हो सकती । मन में उसके विचार, अनुभूति तथा इच्छाएँ होती हैं । 
ये अवस्थाएँ शारीरिक व्यापार के कार्य नहीं हैं ।॥ उनमें साहचर्य है। वे दो रूपों में 
अभिव्यक्त एक ही द्रव्य के व्यापार हैं। वे एक दूसरे को प्रभावित नहीं करते । 
उनमें कोई अच्तर्क्रिया नहीं है । स्पिनोजा मानता है कि दोनों का क्षेत्र अपने अनुकूल 
स्थितियों से निश्चित होता है अर्थात्‌ दोनों की अलग-अलग कारणात्मक व्यवस्था 
है। उसका नैतिक दशशत इसी मौलिक मान्यता से फलित होता है । प्रत्येक चीज 
निरषेक्षत: ताकिक अनिवार्यता से निर्धारित होती हैं, सामसिक क्षेत्र में संकल्प- 
स्वातन्त्य (#7०-जथ) और भौतिक जग्रतू में आकस्मिकता (4००ंवशा() चाम 
की कोई चीज नहीं है । के हि लक 

“जब आत्मा प्रत्ययों का ज्ञान क त्तोड हैँ ज 
सत्य तथा असत्य को स्वीकार या अ्यीगार करती 258 का ते है 
बुद्धि और संकल्प मत के अधिकरण नहीं हैं अर्थात्‌ जात्मा के अधिकरण नाम की 
चीजें नहीं हैं। मन में केवल भ्रत्यय होते हैं । इस प्रकार आत्मा को प्रत्यय का रूप 
दे दिया गया है। आत्मा शरीर का एक प्रत्यय है जो मनोवैज्ञानिक व्यापारों को 
प्रतिविम्वित करता है । स्पिनोजा ने बोध, अनुभूति तथा संकहप में कुछ मौलिक भेद 
नहीं किया है । संकल्प भी चस्तुओं के 


; प्रत्यय के अत्तिरिक्त और कुछ नहीं 
संकल्प की विशेष क्रिया तथा विशेष प्रत्यय में वादात्य है। अतएव ब्द्धि पे 
सकेल्प एक हो हैं। संकल्प स्वत्तः अपने को स्वीकृति अथव' श 


है निषेध के प्रत्ययों द्वारा 
हज करता है। किन्तु स्वीकृति तथा निषेश्च की इस प्रक्रिया को हम संकल्प 
स्वतन्त्ता नहीं कह सकते । उसे स्वतंत्र चुनाव भी नहीं कहा जा सकता । संकल्प 
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का प्रत्यय स्वयं अन्य तत्ययों से निर्धारित होता है | संकल्प-स्व[तंल्य नाम की कोई 
चीज नहीं है । प्रकृति में हरेक वस्तु साव॑ंभौम द्रव्य के स्वरूप से अबतरित तथा 
निश्चित होती है । संकल्प का प्रत्येक विशिष्ट काम अन्य प्रकार से निश्चित होता 
है । मन तथा शरीर में कोई कारणात्मक सम्बन्ध नहीं है। संकल्प शरीर को 
सक्रिय नहीं कर सकता । समस्त भौतिक वस्तुएँ यांत्रिक नियमों से संचालित होती 
हैं । संकल्प का निर्णय, इच्छा और शरीर का कारणात्मक नियतिकरण एक ही बात 
है । चिन्तन के विशेषण की दृष्टि से, हम उसे निर्णय कहते हैं और विस्तार के विशे- 
षण की दृष्टि से, हम उसे निमतिकरण मानते हैं । कारणों से अनभिज्ञ होने से आदमी 
अपने को स्वतत्त्र समझता है । वस्तुतः वह है नहीं । गिरता हुआ पत्थर “भी यदि 
चेतन होता तो अपने को स्वतन्त्र सानता । अतः इच्छा-स्वातन्ल्य कल्पना मात्र है । 
किन्तु ईश्वर अपने स्वभाव के अनुकूल क्रिया करने के अर्थ में स्व॒तन्त्र है । इस प्रकार 
स्पिनोजा केवल ईश्वर को ही स्वतन्त्र मानवता है। 

स्पिनोजा के अनुसार, मानवीय जीवन में तीन प्रदृत्तियाँ होती हैं:--इच्छा, 
आनन्द और दुःख । इन तीनों का मूलाधार आत्म-रक्षण है। प्रत्येक व्यक्ति, शारीरिक 
तथा मानसिक दृष्टि से, अपनी आत्म-रक्षा के लिए प्रयत्न करता है ! मानव स्वभाव 
जिस वात के लिए प्रयत्नशील है, मन उसे जानता है । आदमी की इच्छा शुभ की 
ओर प्रेरित होती है। शुभ का विपरीत लक्षण अशुभ है। प्रत्येक आदमी अपने 
अस्तित्व के विस्तार से भी प्रभावित होता है। जब उसके अस्तित्व का विस्तार होत। 
है, आत्म-रक्षण में सफलता मिलती है और उसे आनन्द का अनुभव होता है, अन्यथा 
दुःख होता है । आनन्द अपूर्ण से पूर्णता की ओर बढ़ने का एक क्रम है | आनन्द 
अपने आप में पूर्णता नहीं है । यदि मानव पूर्ण ही पंदा होता तो उसे आनन्द की 
अनुभूति नहीं होती । मनुष्य आनन्दमय भावनाओं की ओर दोड़ता है और दु:ख 
से मुक्त होता चाहता है । जिन बातों से आदमी को सुख मिलता है वह उनके कारणों 
से प्रेम करता है और जिनसे क्षति होती है उनसे वह घुणा करता है। सुख-दुःख के 
कारणों को भविष्य की दृष्टि से देखना ही आशा या भय है । 

स्पिनोजा की उपयु क्त विचारधारा का लक्ष्य नेतिक और धामिक हैं। ईश्वर 
का ज्ञान मन का सर्वोपरि शुभ है और ईश्वर का ज्ञान प्राप्त करता मन का सर्वोत्तम 
गुण है । प्रत्येक जीव अपनी रक्षा के लिए संघर्ष करता है और संघर्ष ग्रुण है.। ग्रुण 
शक्ति है। मन तथा शरीर की शक्ति को कम करने वाली हर वस्तु अशुभ है । प्रकृति 
की मांग प्रकृति के विपरीत नहीं होती । प्रकृति की मांग है कि प्रत्येक व्यक्ति अपने 
से तथा अपनी उपयोगिता से प्रेम करे और पूर्णता की ओर बढ़ाने वाली प्रत्येक 
क्रिया का अनुसरण करे । प्रकृति की शक्ति ईश्वर की शक्ति है। इसलिए सबको 
अधिकार है कि वे ईश्वर की प्राप्ति करें। आदमी वही ज्ञान प्राप्त करे जो उसके 
लिए उपयोगी है । स्पिनोजा गुणात्मक वौद्धिक क्रियाओं पर अधिक बल देता है । 
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ज्ञान जीवन में हरेह उपय्रोती वध्तु के पहले होता है और बुद्धि को पूर्ण बनाता है । 
यही सबसे बड़ा आनन्द है। आनन्द मन की संतुष्टि के अतिरिक्त और कुछ नहीं 
है | यह मानसिक संतुष्टि प्रज्ञा-ज्ञान की प्राप्ति से उत्पन्न होती है । 


जगतु में समस्त प्रत्ययों की समग्रता ईश्वर का चिन्तन है । इसी प्रकार की 
एकता की कल्पना स्पिनोजा ने मानव प्राणियों के विपय में की । सब प्राणी सबके 
प्रति सहयोगी हों, यही मार्ग शुभ है । यदि सव लोग बुद्धि के निर्देशन में अपने सच्चे 
कल्याण की खोज करें तो वे परस्पर बड़े उपयोगी हो सकते हैं। वृद्धि से प्रेरित 
लोग दूसरों के लिए वही चाहेंगे जो अपने लिए चाहते हैं) इसलिए उनका आचरण 
न्यायपूर्ण, आस्थावास्‌ तथा सम्मानत्तीय होता है । संघर्ष, विरोध तथा युद्ध तभी होंगे 
जव लोग अपनी शबक्रित को अन्यों की तुलना में बढ़ा-चढ़ाकर रखना चाहेंगे । अतः 
राज्य का काम है संतुलस बनाये रखता ताकि सामाजिक जीवन सम्भव हो सके । 
अन्य लोगों के कल्याण की वात करना व्यवित के हित में ही है। इस प्रकार स्पि- 


नीजा ने जहाँ व्यक्ति की पूर्णता को सर्वोत्तम माना है वहाँ उसके सामाजिक 
कतेंग्यों पर भी उचित रूप से ध्यान दिया है । 


स्पष्टतः स्पिनोजा का तीति-दर्शंत व्यक्तिवादी (0५0॥95) है क्‍योंकि 
उसका मुख्य उद्देश्य व्यक्ति की पूर्णता का आनन्द है। आदमी अपने हो हित की 
चिन्ता करता है| उसका सर्वोपरि हिंत मन की शान्ति देने वाला ईश्वर-ज्ञान है । 
स्पिनोजा का नीति-शास्त्र इस अर्थ में सावंभोम है कि मनुष्य का सर्वोपरि शुभ 
ईश्बर-शान है और मन का सर्वोत्तम सदगरुण ईश्वर की जानना है । संक्षेप में, मनुष्य 
का परम हिंत ईश्वर के प्रति बौद्धिक प्रेम है जो प़न्ञा-ज्ञान से उत्पन्न होता है । 
जीवन का शुभ लक्ष्य सभी का समान लक्ष्य है। 


सारांशतः स्पिनोजा ने अपने दर्शन में बुद्धिवादी दृष्टिकोण अपनाते हुए एक 
तत्ववाद (०गांशा) , नियतिवाद (००णगांफंश)) अथवा तनियंत्रणवाद की स्था- 
पत्रा की । उसने प्रयोजनवाद और अनियंत्रणवाद का खण्डन किया । स्पिनोजा के 
एकतत्ववाद को अपनी विशेषता है | जग्त्‌ में जो कुछ विविधता तथा अनेकतता 
दिखलाई पड़ती है वह एक ही तत्व के विभिन्न रूप हैं। जगत्‌ में दत के लिए कोई 
स्थान नहीं है । परम तत्त्व स्वतस्ल्न तथा आत्म-निर्भर है। इस प्रकार परम तत्व दो 
अथवा अनेक नहीं हो सकते क्योंकि ऐसा होने पर उनके परस्पर सम्बन्ध का प्रश्न 
उठेगा जिसे सुलझाता बड़ा कठिन होगा । अतः परम तत्व एक ही है । वह ईश्वर है 
जो निरपेक्षतः एक है । स्पिनोजा उसमें किसी प्रकार के गुण नहीं मानता | जो _. 


जगत्‌ है वह ईश्वर है जो लक, है वह जगत्‌ है। इस प्रकार उसका दर्शन सर्वेश्वर- 
वादी है । अनेकता स्वयं में कुछ चहों है । वह केवल ईश्वर में ही परिलक्षित होती 
है । यही केरण है कि स्पिनोजा को ईश्वरोन्मत (009-+7/0उंट्व[2० ) कहा गया 
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का प्रत्यय स्वयं अच्य प्रत्ययों से निर्धारित होता है । संकल्प-स्वातंल्य नाम की कोई 
चीज नहीं है । प्रकृति में हरेक वस्तु सावंभौम द्रव्य के स्वरूप से अवतरित तथा 
निश्चित होती है। संकल्प का प्रत्येक विशिष्ट काम अन्य प्रकार से निश्चित होता 
है । मन तथा शरीर में कोई कारणात्मक सम्बन्ध नहीं है। संकल्प शरीर को 
सक्रिय नहीं कर सकता । समस्त भौतिक वस्तुएँ यांत्रिक नियमों से संचालित होती 
हैं । संकल्प का निर्णय, इच्छा और शरीर का कारणात्मक तियतिकरण एक ही बात 
है । चिन्तन के विशेषण की इष्टि से, हम उसे निर्णय कहते हैं और विस्तार के विशे- 
पण की दुष्टि से, हम उसे नियतिकरण मानते हैं । कारणों से अनभिज्ञ हीने से आदमी 
अपने को स्वतन्त्र समझता है । बवस्तुतः वह है नहीं | ग्रिरता हुआ पत्थर *भी यदि 
चेतन होता तो अपने को स्वतनन्‍्त्र मानता । अतः इच्छा-स्वातन्ल्य कल्पना सात्र है । 
किन्तु ईश्वर अपने स्वभाव के अनुकूल क्रिया करने के अर्थ में स्वतन्त्न है | इस प्रकार 
स्पिनोजा केवल ईश्वर को ही स्वतन्ल्र मानता है । 

स्पित्तोजा के अनुसार, मानवीय जीवन में तीन प्रवृत्तियाँ होती हैं:--इ्छा, 
आनन्द और दुःख । इन तीनों का सूलाधार आत्म-रक्षण है । प्रत्येक व्यक्ति, शारीरिक 
तथा मानसिक दृष्टि से, अपनी आत्म-रक्षा के लिए प्रयत्व करता है । मानव स्वभाव 
जिस बात के लिए प्रयत्नशील है, मन उसे जानता है । आदमी की इच्छा शुभ की 
ओर प्रेरित होती है। शुभ का विपरीत लक्षण अशुभ है। प्रत्येक आदमी अपने 
अस्तित्व के विस्तार से भी प्रभावित होता है। जब उसके अस्तित्व का विस्तार होता 
है, आत्म-रक्षण में सफलता मिलती है और उसे आनन्द का अनुभव होत्ता है, अन्यथा 
दुःख होता है । आनन्द अपूर्ण से पूर्णता की ओर बढ़ने का एक क्रम है। आनन्द 
अपने आप में पूर्णता नहीं है । यदि मानव पूर्ण ही पंदा होता तो उसे आनन्द की 
अनुभूति नहीं होती । मनुष्य आनन्दमय भावनाओं की ओर दौड़ता है और दुःख 
से मुक्त होना चाहता है। जिन वातों से आदमी को सुख मिलता है वह उनके कारणों 
से प्रेम करता है और जिनसे क्षति होती है उनसे वह घृणा करता है। सुख-दुःख के 
कारणों को भविष्य की दृष्टि से देखना ही आशा या भय है । 

स्पिनीजा की उपयुक्त विचारधारा का लक्ष्य नेतिक और धामिक है । ईश्वर 
का ज्ञाच मन का सर्वोपरि शुभ है और ईश्वर का ज्ञान प्राप्त करना मन का सर्वोत्तम 
गुण है। प्रत्येक जीव अपनी रक्षा के लिए संघर्ष करता है और संघ ग्रुण है। ग्रुण 
शक्ति है । मन तथा शरीर की शक्ति को कम करने वाली हर वस्तु अशुभ है | प्रकृति 
की मांग प्रकृति के विपरीत नहीं होती । प्रकृति की मांग है कि प्रत्येक व्यक्ति अपने 
से तथा अपनी उपयोगिता से प्रेम करे और पूर्णता को ओर बढ़ाने वाली प्रत्येक 
क्रिया का अनुसरण करे । प्रकृति की शक्ति ईश्वर की शक्ति है। इसलिए सबको 
अधिकार है कि वे ईश्वर की प्राप्ति करें । आवमी वही ज्ञान प्राप्त करे जो उसके 
लिए उपयोगी है । स्पिनोजा ग्रुणात्मक बौद्धिक क्रियाओं पर अधिक बल देता है । 
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हैं। उसका ईश्वर में अटल विश्वास था + इसी परम तत्व के स्वरूप से सब कुछ 
पूर्व-निश्चित होता है । अतः जगत्‌ में नियतिकरण व्याप्त है। यहाँ प्रयोजन के लिए 
कोई स्थान नहीं है। जगत्‌ की सभी क्रियाएँ अथवा मानवी इच्छाएँ प्रकृति की 
अनिवायंता से इस प्रकार उद्भूत होती हैं कि वे अपने तिकटतम कारणों से 
सम्बन्धित हों । सब कुछ पूर्व -निश्चित एवं नियन्त्रित है 
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गॉटफ्राइ विल्हेल्मड लाइबनित्ज 


(6००0 शा 7 शंशशोर : 7646-476 ) 


जर्मनी के लाइपज्ग नामक स्थान में लाइवनित्ज का जन्म हुआ । बहु 6 
वर्ष की आयु का ही था कि उसके पिता का देहान्त हो गया । उसने जेना तथा 
आल्टंफोर्ड विए्वविद्यालंयों में कानून, दे्शन तथा गणित का अध्ययन किया । उसने 
20 वर्ष की आयु में ही कानून में डाक्ट्रेंट की उपाधि प्राप्त की । बह देकातें की 
भांति गणितज्ञ-दाशेनिक था । देकाते तथा स्पिनोजा की तुलना में लाइबनित्ज की 
शिक्षा-दीक्षा अच्छी हुई थी । एक ओर देकाते ने 'विश्लेपषक रेखागणित' की स्थापना 
की तो दूसरी ओर लाइबनित्न ने 'अतिसूक्ष्म-गणना' के सिद्धान्त का आविष्कार 
किया । उसकी विज्ञाल में अधिक रुचि थी ! सन्‌ 700 में लाइवनित्ज ने वलिन में 
एकेडमी ऑफ साइंसेज” की स्थापना भी की | उसे जब आस्टफोर्ड में प्रोफेसर के 
पद पर नियुक्ति का आदेश सिला तो उसने यह कहकर अस्वीकार कर दिया कि भेरे 
दृष्टिकोण में कुछ भिंन्न बातें हैं ।' 

लाइबनित्ज को अध्ययन तथा अनुसन्धान के लिए बहुत समय मिला । किस्तु 
उसमें देकोतें तथा स्पिनोजो की भांति सत्यान्वेषक की भक्ति-भावना नहीं थी । जीवन 
के अन्तिम 40 वर्ष उन्होंने हैनोवर के राजकीय पुस्तकालय में अध्यक्ष के रूप में व्यतीत 
किये । लाइंबनित्ज बहुत बड़ा रॉजनीतिज्ञ था और यही कारण है कि वह लौकिक 
बड़प्पन का अधिक प्रेमी था। वह अंपने मौलिक विचारों की सर्देव अभिव्यक्ति 
करता रहा । वह दशंन एवं गणित के क्षेत्र में एक अद्वितीय विचारक था। उसका 
जीवन बडा ही स्वच्छ एवं पवित्न था । फिर भी एक िन्तक के रूप में उसे यथीचित 
सम्मान नहों मिला । लांइवनित्ज की मुख्य रंचनाएं थे हैं : 
विन्दु-विद्या); प्रिन्सिफल्स ऑफ नेंचर एण्ड ग्रोस (प्रकृति और कृपा के सिद्धान्त) ; 

ध्योडिसी; न्यू सिस्टंम ऑफ नेचर (प्रकृति की नवीन व्यवस्था ) , और करौस्पॉडिस्स 
'बंद्‌ क्लाके॑ (बलाके के साथ पत्न-व्यवहार), उसने प्रसिद्ध पत्न्‍न-पत्चिकाओं में छोड़े- 


“ मॉनडोलॉजी (चिद्‌- 
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छोटे किन्तु प्रभावशाली नित्रन्ध प्रकाशित किये । लाइवनित्ज के दर्शन में बुद्धिवाद 
का विकास दिखलाई पड़ता है । 


पद्धति ओर ज्ञान-सिद्धान्त (७४४०९ 8०१ 'फ6०ए५ ०6 ह्‌7०9१०१2० ) 
देकाते ने ईश्वर को एक निरपेक्ष द्रव्य मानकर, मन तथा शरीर दो और 
द्रब्यों को स्वीकार किया । उसने मन का विशेषण चिन्तन और शरीर का विशेषण 
विस्तार बतलाया । स्पिनोजा ने केवल एक ही सावंभौम द्वव्य को माना और कहाकि 
चिन्तन तथा विस्तार इसी द्रव्य के विशेषण हैं। एक ने ह तवाद की स्थापना की तो 
दूसरे ने एकत्त्ववाद की । परन्तु दोनों ही दाश निकों ने मानसिक'तथा, शारीरिक क्षेत्रों 
को एक दूसरे से बिल्कुल अलग-अलग रखा । अन्तर केवल इतना है कि देकात॑ मानव 
मस्तिष्क को पिनियल-पग्रन्थि के आधार पर मन तथा शरीर में अन्तरक्रिया स्वीकार 
कर लेता है जबकि स्पिनोजा किसी प्रकार की अन्‍्तक्रिया को नहीं माचता। दोनों पका 
कहना है कि भौतिक बस्तुओं की व्याख्या भौतिक आधार से ही हो सकती है | यह 


जगत्‌ एक मशीन के समान है जो अपने नियमों के अनुसार संचालित होता है । इस 
यांत्षिक व्याख्या का विरोध उन लोगों ने किया जो चचे के अधिकारों को सर्वोक्ष्च 


मानते थे । इन्हीं लोगों ने स्पिनोजा जेंसे विचारकों के दशन को नास्तिकता से प्रेरित 
कहकर उनको निन्दित किया । ह 


अपने पूर्ववर्ती दाश्तिकों की भांति लाइबनित्ज शास्त्रीय दर्शन से अच्छी 
तरह परिचित था। प्रारम्भ में वह परम्परावादी दर्शन से प्रभावित तो हुआ, पर 
आधुनिक दर्शन के अध्ययन और अपने ही 'अतिसूक्ष्म-मणना सिद्धान्त” के पश्चात्‌ 


उसके विचारों में महत्त्वपूर्ण विकास हुआ । विज्ञान एवं दशेन के प्रति न्याय करने की 
दृष्टि से, लाइबनित्ज ने यंत्रवाद तथा प्रयोजनवाद, प्राचीन तथा आधुनिक चिन्तन, भें 


समन्वय स्थापित करने का प्रयास किया । लाइचनित्ज ते अपने शिक्षक तथा जेना के 
प्रसिद्ध गणितज्ञ ब.इगेल से 'पाइथेगोरियन-प्लेटोवादी विश्वसामंजस्थ” विचारधारा को 


ग्रहण किया । फलतः लाइवनित्ज ने कभी भी इस विचार का परित्याग नहीं किया 
कि विश्व. एक सामंजस्यपूर्ण सम्पूर्णता है जो मणित तथा तक के सिद्धान्तों द्वारा संचा- 


लित होती है । अतः गणित तथा तत्त्वज्ञान ही मौलिक विज्ञान हैं और प्रदर्श नात्मक 
पद्धति ही दर्शन की सच्ची पद्धति है । 


लाइबनित्ज को बुद्धिवादी दाशं निक परम्परा में तीसरा प्रकाण्ड पण्डित कहा 
जाता है | उसका ज्ञाच-सिद्धान्त उसकी तात्विक मान्यताओं पर निर्भर है। वह ज्ञान 
के बुद्धिवादी सिद्धान्त को मानता है । उसके अनुसार, ज्ञान सावंभौम तथा अनिवार्य 
होता है और वह ऐसे सिद्धान्तों पर आधारित है जो अनुभव से प्राप्त नहीं होते । 
यह जगत्‌ एक गणितात्मक-ताकिक व्यवस्था है जिसे केवल बुद्धि ही भलीभांति समझ 
सकती है । आत्मा चिद्विन्दु (४०7४०) के रूप में एक स्वतन्त्र सत्ताः है जिस पर 
किसी वाह्य कारण का प्रभाव नहीं पड़ सकता । अतः ज्ञान कहीं बाहर से नहीं जा 
सकता, बल्कि स्वतः अन्दर से-ही जाग्रत, होता है । आत्मा घुली हुई स्लेढे के समान 
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नहीं है और न बाहर से उस पर कोई प्रभाव अंकित होता है जैसा कि लॉक ने आगे 
चलकर साना है। समस्त ज्ञान मन में ही जन्म से निहित होता है। अद्यपि अनुभव 
जान को उत्पन्न नहीं करता, पर अनुभव के द्वारा ज्ञान स्पष्ट होता है । अर्थाव्‌ ज्ञान 
का प्रदर्शन अशुभव में होता है। अनुभववादी जबे यह कह सकते हैं कि बुद्धि में ऐसी 
कोई चीज नहीं हो सकती जो पहले कन्ी संचेदत में नहीं रही हो तो यह थात ठीक 
प्रतीत,होती है । परन्तु लाइवनित्न कहता है कि वृद्धि की प्रधानता तो रहेगी ही । 


लाइबनित्ज यह मानता है कि ज्ञान इन्द्रियों से प्राप्त नहीं होता । यदि यह 
मान लिया जाये कि वह होता है तो सावंभीम शान असंप्रव हो जायेगा । तथाकथित 
आनुभाविक तथ्यों में अनिवार्यता नहीं होती ) वे आकस्मिक युक्तिवाक्य ही होते हैं । 
हस यह नहीं कह सकते कि चूकि भमुक बात अथुभव में घटी है, बह सर्दव वैसे ही 
घटेगी । सार्वभौम तथा अनियार्य युक्तिवाक्य इन्द्रियजन्य नहीं हो सकते | उनका 
मूलाधार स्वतः मन में होता है। अनुभव से निश्चित ज्ञान नहीं मिल सकता। अनुभव 
'में किसी घटना के असंख्य उदाहरण. मिल जाते हैं। किस्तु उससे यह सिद्ध वहीं होता 
कि अनिवार्यतः सर्दव वैसा ही होगा । यह.ठीक है.कि ज़रिति से जलने के नेक उदा- 


: हरण व्यावहारिक जीवम में सिलते हैं, .पर अनुभव यह प्रमाणित नहीं करता कि 
अग्नि सदैव जलायेगी ही । 


: लाइवनित्ज के अनुप्तार, इन्द्रिय अनुभव के बिना भी, सा्वेभौम तथा अनिवार्य 
: युक्तिवाक्य प्राप्त हो सकते हैं जैसा कि गणित में होता है। सार्वभौम तथा अतिवार्य 
युवितवाक्थों भें मत का कुछ ऐसा योगदान'है जिसे इन्द्रियाँ नहीं दे सकतीं। तर्कशास्त्न, 
नीति-विज्ञान धर्मशास्त्र और न्यायशास्त्र ऐसे युव्तिवाक्यों से भरे पड़े हैं जिनके 
'सिद्धाश्तों का मुलाधार मन के अलावा कहीं नहीं हो सकता | लाइवनित्ज बहु तो 
' मानता है कि अनुभव के बिना इस सिद्धात्तों से परिचय नहीं हो पाता । इन्द्रियां उन 
सिद्धान्तों की जानकारी के लिए अवसर प्रदान करती हैं। उत्तको उत्पन्न नहीं करतीं। 
इन सार्वभीण सिद्धान्तों के अभाव में किसी विज्ञान की कल्पना सहीं कर सकते । 
अनिवार्य सत्यों का अस्तिम प्रमाण बृढ़ि से ही प्राप्त होता है। अनुभव से अन्य बातें 
मिलती हैं; शत को इस दोनों का.ज्ञान होतः है किन्तु अनिवार्ण सत्पों का घूल 
खोत मन ही है। किसी सावभोभ सत्य्‌ के अनेक उदाहरण भले ही हमें अनुभव में 
मिल जायें। किन्तु आगमन पद्धति -([तठ0ण॥ए८० >ाल॥०४ी) से सावेशोम तथा 
अनिवार्य तकेबाक्यों-को स्थापना नहीं. ही. सकती । इच्द्रियानुभव में सावभौम सत्यों के 
वथ्य-मिल सकते हैं। किन्तु वह उनकी नित्य एवं अनिवाणयें, निश्चिलता को प्रमाणित 
नहीं कर संकता । श्र ह ० 


ताइवनित्न यह मानता है कि प्रत्थय तथा सत्य, प्रदृत्तियों, भावताओं 
एव प्राइंतिक शक्तियों की भांति जन्मजात होते हैं। दे क्रियाओं, को, तरह नहीं होते, 
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हालांकि ये शक्‍्तियाँ कुछ निश्चित किच्तु असचेदनशील क्रियाओों के साथ ही जुड़ी 
होती हैं जो उनकी ओर संकेत करती हैं। इस दृष्टि से गणित तथा रेखागणित 
हमारे मन में विद्यमान हैं । हम उन्हें किसी अनुभव के विना भी खोज सकते हैं । 
तादात्म्य जैसे सामान्य सिद्धान्त हमारे चिंतन की जान हैं । मत्त हर समय उन्हीं पर 
निर्भर होकर सब कुछ करता है चाहे उन्हें जानने के लिए कितना ही ध्यान क्‍यों न 
देना पड़े। इतना अवश्य है कि इन सिद्धान्तों से परिचय करने में अनुभव का 
महत्त्वपूर्ण स्थान है | मनुष्य तकंशास्त्र के नियमों को स्वतः ही अपने तर्को में प्रयोग 
करता है । इसी तरह तत्वज्ञान तथा नीतिविज्ञान के क्षेत्र में ऐसे जन्मजात सिद्धान्त 
होते हैं । 

प्रत्ययों को ग्रहण करने वाले किसी अधिकरण (&8०७॥७) की धारणा, 
लाइवनित्ज के अनुसार, कल्पना मात्र है। शास्त्रीयवाद के विद्वानों ने शुद्ध अधिकरण 
अथवा शक्तियों की धारणा की स्थापना की जो बिल्कुल निरर्थंक है। वे अमृत हैं । 
कोई निष्क्रिय अधिकरण नहीं होता । आत्मा स्वयं जन्मजात सिद्धान्तों के अनुसार 
कार्य करते के लिए तत्पर रहती है । आत्मा में निश्चित प्रद्धत्तियाँ होती हैं। आत्मा 
को जागरूक करने के लिए, अनुभव आवश्यक है । किन्तु उन प्रत्ययों को उत्पन्न नहीं 
कर सकता । अनुभववादी यह आपत्ति करते हैं कि बुद्धि में वह कोई बात नहीं हो 
सकती जो पहले संवेदन में न रही हो । यहाँ तक तो वे ठीक लगते हैं । किन्तु वे भूल 
जाते हैं कि बुद्धि तो पहले से ही रहती है । आत्मा में स्वतः सत्‌, द्रव्य, एकता, 
तादात्म्य, कारणता, प्रत्यक्ष, तक॑ तथा परिणाम की घारणाएँ होती हैं जिन्‍्हें इन्द्रियों 
द्वारा कभी प्राप्त नहीं किया जा सकता 


उपयु क्त दृष्टि से, यह स्पष्ट है कि लाइवनित्ज ने प्रागनुभववाद (4 ?70- 
एै570) तथा अनुभववाद का समन्वय करने का प्रयास किया है। अविभाज्य चिद्णु 
की क्रिया होने से इन्द्रिय-प्रत्यक्ष और बुद्धि समान होते हैं । किन्तु उनमें अंशों का 
श्षेद होता है! संवेदन अस्पष्ट तथा अस्त व्यस्त प्रत्यय होते हैं । लेकिन बुद्धि के 
प्रत्यय स्पष्ट और विशिष्ट होते हैं। इन्द्रिय प्रत्यक्ष वस्तुओं को उनकी सच्ची 
वास्तविकता, उनको सक्रिय आध्यात्मिक द्रव्य या चिंद्विन्दु के रूप में न जानकर 
अस्पष्टता के कारण आकाशिक (5एक्ाांश ) और दृष्टि-विषयक (+॥67077£79॥ ) 
समझता है । इन्द्रिय प्रत्यक्ष चिद्विन्दुओं की सामंजस्यपूर्ण व्यवस्था को उसकी बास्त- 
विकता में नहीं देख पाता । उसे प्रपंचित भौतिक जगत्‌ समझता है ! प्रत्यक्ष के हारा 
आध्यात्मिक व्यवस्था आकाशिक दृष्टिगोचर होंती है! लाइवनित्ज के अनुसार, 
आकाश, आकृति, गति, विश्राम, आदि के प्रत्ययों का मूल शुद्ध वृद्धि के प्रत्यंय होने के 
माते मत में ही होता है और उनका असंग बाह्य जगत्‌ में होता है | इस दृष्टि से, 
आकाश का प्रत्यय मन में जन्मजात है' जैसा कि आगे चलकर काण्ट के दर्शत में 
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मिलेगा । आकाश यथार्थ नहों है । चिद्विन्दुओं की व्यवस्था में, आकाश मात्र एक 
भौतिक प्रतीति है । 
लाइवतित्ज ने ज्ञान-मीमांसा के अन्तर्गत, तकशास्त्र के सिद्धान्तों के उदाहरण 
प्रस्तुत किए । उसने कहां कि बौद्धिक ज्ञान केवल जन्मजात सिद्धात्तों के द्वारा ही 
सम्भव हो सकता है । उन्हीं पर हमारा सही सही चिन्तन निर्भर है । इन जन्मजात 
सिद्धान्तों में तादात्म्य और विरोध के नियम हैं. जो विशुद्ध विचारक्षेत्र में सत्यार- 
वेषण के लिए मौलिक हैं । दूसरे पर्याप्त कारण का नियम भी है जो अनुभव के क्षेत्र 
में सत्य की खोज करने के लिए मौलिक सिद्धान्त है। लाइवनित्ज की दृष्टि में, पर्याप्त 
कारण के सिद्धान्त का केवल ताकिक महत्व ही नहीं कि प्रत्येक निर्णय का पर्याप्त 
आधार हो ताकि सत्य प्रमाणित हो सके, अपितु उसका तात्तिक महत्त्व भरी अधिक 
है कि प्रत्येक वस्तु के अस्तित्व के लिए, पर्याप्त कारण अनिवार्य है। बुद्धि के ताकिक 
तथा यथार्थ दोनों ही आधार हैं। भौतिकशास्त्र, नीतिशास्त्र, तत्वज्ञान तथा धर्मशास्त्र- 
ये सब पर्याप्त कारण के सिद्धान्त पर निभेर हैं। इस सिद्धान्त को स्वीकार किए 
बिना, ईश्वर की सत्ता और अनेक दार्शनिक धारणाओं का प्रमाण छिल्म-भिन्‍न हो 
जाता है। विश्व एक बौद्धिक व्यवस्था है जिसमें पर्याप्त आधार के बिना कुछ भी 
सम्भव नहीं हो सकता | जगत्‌ की व्यवस्था ताकिक व्यवस्था के समान है । जिस 
प्रकार तकंशास्त्न में सभी तर्ववाक्य एक दूसरे से बौद्धिक ढंग से सम्बन्धित हैं, उसी 
प्रकार जग॒त्‌ में भी हरेक वस्तु का दूसरी से बौद्धिक सम्बन्ध है | द्शेन का मूल उह्द श्य 
उन भौलिक रिद्धान्तों की खोज करना है जो साथ ही यथार्थता के सिद्धान्त भी होते 
हों । जगत्‌ में वेसी हो अनिवार्यता है जैसी किसी ताकिक व्यवस्था में होती है । इस 
तसेफार लाइवनित्ज का तकंशास्त्न उसके तत्वदशंन को और उसका तत्वदर्शन उसके 
तर्कशास्त्र को परस्पर पर प्रभावित करते हैं । ह 
. जैसा कि हम आगे चल कर देखेंगे लाइवतित्ज के ज्ञान कौ धारणा जिसके 
अस्तेगेत मन में निहित सिद्धान्तों का विकास होता है, उसके आध्यात्मवादी चिंदण 
'ब्यवस्था पर आधारित है । उसका व्यक्तिवाद उसकी विश्व ताकिक 


धारणा कप 
अनिवार्य परिणाम नहीं है । स्वतन्त्र व्यक्तियों के अस्तित्व को ताकिक चुद्धि के आधार 
पर विश्लेपित नहीं कहा-जा सकता । लाइवनित्ज व्यक्तियों की सत्ता के लिए, 
प्रयोजनवादी व्याख्या, प्रस्तुत करता है.। व्यक्तियों की सत्ता दैवी सृजनात्मक 
संकल्प का ध्येय है । इसलिए आदि से ही उन्हें ईश्वर की पूर्णता तथः शुभता की 
व्यवस्था में होता चाहिए. यहाँ विश्व की ताकिक व्यवस्था में मानव महत्व को 
स्वीकार किग्रा गग्ना. है । लाइवनित्ज उस महात्‌. दार्शनिक प्रम्परा-से सम्बन्ध रखता 
है जो मूल्य को यथाथता का अपूयथक्‌ अंग-मानती .है । ५ का 


लाइवनित्ज के अनुसार, स्पष्ट ज्ञान के अतिरिक्त 


सामंजस्य तथा सौन्दर्य निश्चित आनुपातिक सम्बन 


अस्पष्ट जान भी होता है। 
उनको जान सुकते.हैं । किल्तु उन्हें जानया 


| धों पर आधारित हैं | बिद्वान लोग 
ते आवश्यक जहीं है। वे अपने को सौन्दर्य की 
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अनुभूति के उपभोग में अभिव्यक्त करते हैं जिसका मनुष्य को अस्पष्ट प्रत्यक्ष होता 
हैं । इस तरह आत्मा भी वस्तुओं की व्यवस्था अथवा विश्व के सामंजस्य का प्रत्यक्ष, 
उसके स्पष्ट ज्ञान के बिना भी कर सकती है । ऐसा करने में, आत्मा को ईश्वर की 
अस्पष्ट अनुभूति (रप्राण्/०7) होती है, हालांकि यह संदिग्ध ज्ञान स्पष्ट ज्ञान हो 
सकता है । 
शक्ति का सिद्धान्त (0०८077४७ ण ए०07०७) 

लाइवनित्ज ने जब नवीन विज्ञान की मान्यताओं की परीक्षा की तो उन्हें 
अस्पष्ठ पाया । विस्तारयुक्त वस्तुओं तथा गति की धारणा मात्र से भौतिक विज्ञान 
के तथ्यों की भी संतोषजनक व्याख्या नहीं हो पाती । देकात॑ ने यह बतलाया कि 
गति का परिणाम स्थिर है, पर विभिन्‍न वस्तुएं चल तथा अचल भी हैं । लगता है 
गति उत्पन्न होती है और नष्ठ भी हो जाती हैं। यह निरच्तरता के सिद्धान्त के 
विरुद्ध है जिसके अनुसार प्रकृति में कोई विच्छेद नहीं है ।-लाइबनित्ज का कहना है 
कि ज़ब ,वस्तुओं में गति नहीं होती तब उनमें ऐसी कोई चीज होनी चाहिए जो 
उनकी स्थिरता को निरन्तर संभव वनाती है और जो गति का भी आधार है। यह 
आधार शक्ति (807८७) है | गति स्वभावत्तः शक्ति की ओर संकेत करती है । शक्ति 
एक ऐसी प्रवृत्ति है जो वस्तुओं को गति प्रदान करती है और गतिहीन अवस्था में 
उनकी निरच्तरता को संभव बनाती है| शक्ति का परिणाम स्थाई है। अतः ऐसा 
कोई पदार्थ नहीं है जो इस शक्ति का प्रदर्शन न करता हो । प्रत्येक पदार्थ में क्रिया 
है । जो क्रियाशील नहीं है उसकी सत्ता नहीं है ! सत्‌ वही है जिसमें क्रियाकारित्व 
है जैसा कि वौद्ध दर्शन में माना गया है । अतएवं पुद्गल के प्रमुख विशेषण विस्तार 
. न होकर शक्ति है । इसलिए गति संरक्षण के स्थान पर शक्ति संरक्षण का नियम 
लागू होता है। पुदुगल का मुख्य विशेषण विस्तार नहीं हो सकता । विस्तार मिश्वित 
जान पड़ता है जो अवयवो से मिलकर बनता है । वह प्रमुख सिद्धान्त नहीं हो सकता। 
उस सिद्धान्त को निरवयव होना चाहिए और शक्ति ऐसी ही निरवयव अविभाज्य 
यथार्थ ता है 

लाइवनित्ज ने अपने दर्शन में जगत्‌ की गतिहीन धारंणा को स्वीकार नहीं 
किया । वह जगत्‌ के गतिशील अथवा शक्तियुक्त स्वरूप को मानता है। वस्तुओं का 
अस्तित्व विस्तार के कारण नहीं है, वल्कि विस्तार का अस्तित्व वस्तुओं में “निहित 
शक्तियों के कारण है | शक्ति के विना विस्तार नहीं हो सकतेः ! देकात॑ के दर्शन में 
वंस्तुओं की सत्ता के लिए विस्तार को मानना आवश्यक है ।?किन्तु लाइवेनिंत्ज के 
अनुसार, विस्तार के लिए वस्तुओं की शक्ति की सत्तां को स्वीकार करनाँ अनिवा 
है । शक्ति यांत्रिक जगत्‌ का उद्गम है और यह यांत्रिक जगत्‌ अन्तनिहित शक्ति व 
दश्य प्रतीति हैं| प्रकृति में स्वयं ऐसा गुण है जो उसे विस्तारमय बनाता है | उसे 
गुण के कारण वह निरन्तर वनी रहती है। प्रकृति में ऐसी शक्ति है जो समस्त विस्ता 
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के पूर्व विद्यपान है । जक्ति की प्रत्पेफ़ इकाई आत्मा त्या पुरंगल, सक्रियता एवं 
निष्क्रियता, का अविभाज्य संगठन है । प्रत्येक्त इकाई आत्म-संगठित और आत्म-निर्घा- 
रित होती है । उसमें प्रयोजन होता है जिसके कारण उसमें सीमित होने की प्रवृत्ति 
है अथवा फिर उसमें प्रतिरोध की ताकत होती है । 


आकाश जैसा कि इन्द्रियों को प्रतीत होता है और भीत्तिकशास्त्न में माता 
जाता है यथार्थ नहीं है । लाइवनित्ज ने शक्तियों के सामंजस्थपूर्ण सह-अस्तित्व को 
ही आकाश कहा है । आकाश का अपना कोई स्वतन्त्न अस्तित्व नहीं है । ऐसा कोई 
निरपेक्ष आकाश नहीं है जिसमें वस्तुओं की सत्ता होती हो । आकाश पदार्थ-सापेक्ष 
है और पदार्थों के विलीत होने से वह भी विलीन हो जाता है) शक्तियां आकाण 
प्र निर्भर नहीं होतीं, बल्कि आकाश की स्थिति शक्तियों पर निर्भर होती है। 
इसलिए वस्तुओं के मध्य अथवा उनके परे कोई रिक्त आकाश नहीं है । जब शक्तियां 
क्रिया करना बन्द कर देती हैं तो जगत्‌ का अन्त हो जाता है | ये शक्तियां भौतिक 
नहीं हैं । वे चेतन व आध्यात्मिक हैं। इस प्रकार लाइबनित्ज शक्ति सिद्धान्त के 
आधार पर आध्यात्मिक बहुतत्ववाद (शण्रश|आ) अथवा चिद्णुवाद (]४०॥४- 
कांशय) की स्थापना करता है । 
चिद्बिन्दुओं का सिद्धान्त (00८07॥6 ० ०४०65) 


लाइवनित्ज के अनुसार, जगत्‌ में अनेक वस्तुओं का अस्तित्व है। अतएुव 
प्रकृति में एक शक्ति न होकर असीम संख्यक शक्तियां हैं । प्रत्येक शक्ति एक विशिष्ट, 
पृथक्‌ द्रव्य है । शक्ति अविभाज्य तथा निरवयव होने से, अभौतिक तथा विस्तारहीन 
होती है । लाइवनित्ज निरवयव शक्तियों अथवा द्रव्यों को तात्विक बिन्दु (१(९४४७॥ए- 
आं०3] 20768), रूपात्मक परमाणु, प्रधान रूप, द्रव्यात्मक रूप, मोनड्स (चिद्‌- 
बिदु) या द्रव्यात्मक इकाई कहता है। ये चिद्निदु भौतिक बिन्दु नहीं हैं क्योंकि 
भौतिक विल्दु संकुचित वस्तुओं के अलाया और कुछ नहीं है । चिद्विन्दु गणित के 
बिन्दु भी नहीं हैं क्योंकि वे सही बिन्दु होते हुए भी यथार्थ त्हीं है। वे केवल भान्य 
दृष्टिकोण मात्र हैं | तात्विक विन्दु ही सही और यथार्थ होते हैं। उनके बिना कोई 
यथार्थंता नहीं हो सकती क्योंकि इकाइयों के बिना अनेकता असंभव है। लाइबनित्ज 
के अनुसार, ये चिद्बिन्दु शाश्वत हैं । वे उत्पन्न वहीं होते और न ही वे नष्ट किए 
जा सकते हैं। केवल कोई चमत्कार ही उनको नष्ट कर सकता है। चिंद्विन्दु न तो 
प्रकट हो सकते हैं और न ही अग्रकट । अन्य शब्दों में, विशिष्ट सक्रिय द्वव्यात्मक 
रूपों की शास्त्रीय धारणा जिसे लाइवनित्ज ने अपने 


; के विश्वविद्यालय जीवन में ग्रहण 
किया था, उसके दर्शन में वैयक्तिक शक्तियों की घारणा बन गई । 


गह भौत्तिक जगत्‌ असीम संख्यक गतिशील इकाइयों था अभौतिक, विस्तार- 
हीन, निरवयब शक्तियों की इकाइयों से निर्मित है । हमें कहीं अन्यक्ष ऊासे की अपच- 
श्यकला नहीं । इस चिद्विन्दुओं का अध्ययन अपने ही अन्दर कर सकते हूँ । आत्मा 
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हमारे आन्तरिक जीवन का निरक्यव अभौतिक द्रव्य है । जो बात आत्मा के विषय 
में सही है, वह समस्त चिद्बिन्दुओं के सम्बन्ध में सही होगी । साइश्यानुमान से तक 
देते हुए, लाइवनित्ज चिद्विन्दुओं की मानसिक या आध्यात्मिक शक्तियों के रूप में 
व्याख्या देता है | हमारे संवेदनों, प्रवृत्तियों और चिद्बिन्दुओं में कुछ साइश्य है । 
उनमें प्रत्यक्ष और प्रवृत्ति दोनों हैं । जो सिद्धान्त मानव जीवन में अभिव्यक्त होता 
है वही अजीव पुद्गल, पेड़-पौधों तथा पशुओं में भी काम आता है । शक्ति हर स्थान 
में है अर्थात्‌ शून्य कहीं पर नहीं है । पुद्यल का हरेक अंग पौधों से भरे उपवन के 
समान है । अतः समस्त पुद्गल सूक्ष्मतर अंगों तक जीवनमय तथा सक्रिय है । 


पत्थर तथा पौधों में मन केसे हो सकता है ? लाइवनित्ज का कहना है कि 
मन पत्थर, पौधों और मनुष्यों में समान नहीं होता । देकात॑ ने यह माना था कि 
मन में कुछ भी अचेतन और पुदुगल में कुछ भी चेतन नहीं है। लाइबनित्ज ने इस 
भेद को स्वीकार नहीं किया । उसके दृष्टिकोण से, पत्थर, पौधों तथा मनुष्यों का 
अस्तित्व चिद्विन्दुओं की अभिव्यक्ति मात्र है । इन चिद्विन्दुओं में भिन्‍नता होती है 
और यही भिन्‍नता वस्तुओं की स्थिति का स्वरूप निर्धारित करती हैं। समस्त चिद्‌- 
बिन्दुओं में प्रत्यक्ष तथा प्रवृत्ति होती हैं । दोनों ही चिद्बिन्दुओं में अलग-अलग रूप 
से मिलते हैं | प्रत्येक चिद्बिन्दु में प्रत्यक्ष की अपनी स्पष्टता तथा विंशिष्टता की 
भिन्‍नता होती है । ये प्रत्यक्ष स्पष्ट तथा अस्पष्ट दोनों ही प्रकार के होते हैं । अस्पष्ट 
प्रत्यक्षों को 'लघु प्रत्यक्ष/ कहते हैं। जिस तरह चिद्बिन्दुओं में प्रत्यक्ष की स्पष्टता के 
अंश होते हैं इसी तरह चिद्बिन्दुओं में परस्पर भेद अपने प्रत्यक्षों की स्पष्टता के 
कारण होते हैं । निम्न स्तर के चिद्बिन्दुओं में प्रत्येक बात अस्पष्ट और अस्त-व्यस्त 
होती है । यह अत्यन्त सुसुप्त अवस्था है । ऐसे चिद्विन्दुओं का अस्तित्व निरन्तर 
संज्ञाहीन, अचेत, तथा तामसी निद्रा से ग्रस्त है। ऐसा सुसुप्त तथा तामसी जीवन 
हमें पौधों में मिलता है । पत्थर की स्थिति तो उनसे और भी निम्न स्तर की होती 
है । पशुओं का प्रत्यक्ष स्मृति या चेतनता में निहित होता है । मानव जीवन में चेत- 
नता और भी स्पष्ट होती है । इसलिए उसे आत्मज्ञान, आत्मबोध या आन्‍न्तरिक 
अवस्था का चिन्तनात्मक ज्ञान होने के कारण आत्म-चेतनता कहा जाता है । 
प्रत्येक चिद्विन्दु में प्रत्यक्ष तथा प्रतिनिधित्व की शक्ति होती है । वह सारे 
विश्व का प्रत्यक्ष, अभिव्यक्ति तथा प्रतिनिधित्व केरता है | इस अथे में प्रत्येक चिद्‌- 
बिन्दु स्वयं एक सूक्ष्मरूपेण विश्व (7श/८70००»7) है । एक चिद्विन्दु समस्त विश्व 
का दर्पण है । वह अपंने लिए जगत्‌ है। भ्रत्येक चिद्विन्दु विश्व की अभिव्यक्ति तथा 
प्रतिनिधित्व अपने-अपने ढंग से करता है क्‍योंकि हरेक में प्रत्यक्ष तथा आत्म-बोघ की 
स्पृष्टता अलग-अलग होती है । चिद्विन्दु सीमित होता है । उससे बाहर तथा उससे 
अन्य चिद्विन्दु भी हैं । चिद्विन्दु जितनी उच्च श्रेणी का होगा वह जगत्‌ के अपने 
अंश का उतना ही स्पष्ट तथा अच्छा प्रतिनिधित्व करेगा । इसका अंर्थे है कि विश्व 
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में होने वाली हर घटना की अनुभूति प्रत्येक चिद्विन्दु को होती है। जो यब कुछ 
देखता है वह हरेक वस्तु में हर जगह होने वाली चीज को देख सकता है| एक हो 
चिद्विन्दु के सही अध्ययन से समस्त विश्व के स्वरूप की सच्ची झलक मिल सबत्ती 
है | लाइवनित्ज के शब्दों में, 'चिदृविन्दु जगत्‌ का जीता जागता आइना है । 

इन चिंद्विन्दुओं में क्रमिक व्यवस्था होती है। उनमें अलग-अलग ल्लेणियाँ 
हैं। उनमें कुछ निम्न स्तर के हैं और कुछ उच्च स्तर के हैँ | विश्व असीम संख्यक 
चिद्विन्दुओं से तिमित है। हरेक में अपने स्तर के अनुसार प्रत्यक्ष तथा आत्मबोध 
की स्पष्ट्ता होती है | दो चिद्विन्दु कभी भी समान नहीं होते । यदि उनमें समानता 
होती तो उनमें भेद करना मुश्किल हो जाता । इन चिद्विन्दुओं भें किस्ती प्रकार का 
गुणात्मक (ऐ०श।आं९०) भेद नहीं होता । उनका मौलिक स्वेरूप एकसा ही है। 
उनमें केवल परिमाण (0९०७॥॥॥५) का भेद होता हैं । परिमाणात्मक भेद के अनु- 
सार, लाइवनित्ज ने चिद्विन्दुओं को पाँच श्रेणियों में विभाजित किया है ॥ 

(]) वे चिद्बिन्दु जिनमें जड़ तत्व (४४०) अधिक होता है । उनमें चेतन्य 
सुप्त या मूछित अवस्था में रहता है) यह चेतन्य का क्षीणतम स्तर है । इनमें 
जगत्‌ का प्रतिविम्वीकरण लगभग नहीं के वराबर होता हूँ। इन्हें अचेतत्त 
भी कहा जा सकता है। जगत्‌ की विभिन्‍न जड़ वस्तुएँ इन्हीं के समग्र 
रूप हैं । 

(2) वे चिद्विन्दु जिनसे वनस्पति जगतल्‌ बना है । ये उपचेतन अवस्था में हीते हैं । 
इन चिद्बिल्दुओं में चेतत स्वप्न की सी स्थिति में रहता है | ये चैतन्य का 

क्षीणतर स्तर है । यहाँ प्राण स्पंदन होने लगता है | 
इस स्तर में चेतत चिद्विन्दु होते हैं। यह पशु जगत्‌ का संसार है । उनमें 
स्मृति तथा चेतन होता है। स्मृति के कारण इनसे भूत तथा वर्तमान के 
विभिन्‍त प्रत्यक्षों में साहचय॑ सम्बन्ध होतए है। | 
(4) इस श्रेणी में स्व: चेतन चिदृविन्दु आते हैं जिन्हें मातव प्राणी कहते हैं। 
इनमें आत्मवबोध अथवा आत्म-दर्शन की शब्ति होती है। इसके माध्यम से 

अनिवार्य और शाश्वत सत्यों को जाना जा सकता है । ये चिद्बिन्दु मनुष्यों 
को पशुओं से अलग करते हैं। ये चिद्विन्दु ही बौद्धिक आत्मा हैं । 
यह परम चिद्विन्दु है जिसे ईश्वर कहते हैं। ईश्वर का ज्ञान बिल्कुल स्पष्ट 
तथा पूर्ण हैं । यह परस चिद्विन्दु अन्य सभी चिद्बिन्दुओं का स्ष्टा है। 
ईश्वर विशुद्ध सक्रिय मौलिक चिद्विन्दु है । मिरन्तरता के सिद्धान्त के संचा- 
लग की भक्रिया में ऐसे सर्वोच्च चिंद्विन्दु का होना परमावश्यक है। 

उपयु कत विवेचन से यह स्पष्ट है कि चिद्बिन्दु असीम, सरल, विस्तार- 


हीन असंख्यक शक्तियाँ हैं। लाइवनित्ज के अनुसार, थे त्तास्विक शनि दू हैं जिनके 
अपष्ट लक्षण इस प्रकार हैं :--- 


(3) 


(5) 


06/प्रयुख पाश्चात्य दार्शनिक 


(). विशिष्दता (एंग्रांधए०००६5)--सभी चिद््‌विन्दु एक दूसरे से निरपेक्ष और 
स्वतन्त्र हैं । प्रत्येक चिद्विन्दु विशिष्ट अर्थात्‌ वह अनोखा है । प्रत्येक चिद्विन्दु अपनी 
सत्ता के लिए ईश्वर के अतिरिक्त और किसी पर आश्रित नहीं है । 

(7) यवाक्षहीचता (१शां70०%]८९६६७८५६ )---हरेक चिद्विन्दु एक ऐसे कमरे के 
समाच है जिसमें कोई खिड़की नहीं है। चिद्विन्दुओं सें परस्पर कोई सम्बन्ध नहीं 
है और त उनमें किसी प्रकार का आदान-प्रदान होता है। इतना अवश्य है कि उनका 
मौलिक स्वरूप समान है । 

(7) अविभाज्यत्ता (7रतांशंक्रतताएंपप )--लाइबनित्ज ने अनेक द्रव्यों की सत्ता को 
स्वीकार किया है । अविभाज्यता द्रव्य का अनिवार्य गुण है। द्रव्य के सरलतम रूप 
होने के कारण चिद्विन्दु अविभाज्य हैं। अतएव उनका कोई आकार नहीं है। वे 
किसी आकाश जेंसी कल्पना में स्थान नहीं घेरते । वस्तुओं तथा जीव के निर्माण में 
चिद्विन्दु संयुक्त तथा पृथक्‌ होते हैं। किन्तु इससे स्वयं चिद्विन्दुओं पर कोई 
प्रभाव नहीं पड़ता । 

(४ए) शाश्वतता (8(७०७9)--समस्त चिद्बिन्दु शाश्वत हैं । जब से सृष्टि हुई 
है तव से मोनड्स हैं। उनको कोई नष्ट नहीं कर सकता । केवल कोई चमत्कार ही 
उन्हें नष्ट कर सकता है ! जब तक सृष्टि रहेगी तव तक सभी चिद्‌विन्दु रहेंगे । 

(५) गतिशीलता (॥४०७॥४७५)---सभी चिद्बिन्दु सरल तात्विक बिन्दु होने के 
कारण गतिशील हैं । यह सही है कि वे परस्पर न किसी को प्रभाचित करते हैं और 
न स्वयं प्रभावित होते हैं, पर उनमें क्रिया जुड़ी हुई है । चिद्विन्द्रु अपने स्वभाव से 
ही विकासोन्मुख तथा सक्रिय होते हैं, उनमें प्रत्यक्ष एवं प्रयास दोनों होते हैं ॥ इसलिए 
उनमें गतिशीलता पाई जाती है । 

पू्-स्थापित सामंजस्य (6-९5४४प८१ फक्चापा079) 

जैसा कि पूर्व विवेचन से स्पष्ट है विभिन्‍न चिद्विन्दुओं में कोई परस्पर 
सम्बन्ध नहीं है । न किसी से प्रभावित होते हैं और न ही किसी को प्रभावित्त करत्ते 
हैं । किन्तु यह श्रश्न उठता है कि जब चिदुविल्दुओं में कोई सम्पर्क नहीं है तो जगव्‌ 
में सामंजस्य कैसे संभव है ? 
लाइवनित्ज के अनुसार, ईश्वर ने समस्त चिद्विन्दुओं को इस तरह बनाया 

है कि उनमें आदि से ही साहचयं (255०८ ४४०7) है। समस्त चिद्विन्द्रुओं में ईए- 
वरक्वत पूर्व-स्थापित सामंजस्य है | उनमें कारणात्मक सम्बन्ध नहीं है । जिस प्रकार 
विपरीत प्रकार के वाद्य यंत्र अपना पृथक्‌ और स्वतन्त्र अस्तित्व तथा स्वर विशि- 
प्टता रखते हुए भी अन्य वाद्ययंत्रों के स्‍्व॒रों से एकतान-संगीत की सृष्टि करते 
हैं, उसी भांति प्रत्येक चिद्विन्दु अपनी स्वतन्त सत्ता और विशेषता रखते हुए 
भी इस विराट सृष्टि का एक-एक अंग हैं । इस विश्व में जो कुछ हो 
रहा है वह हरेक चिंद्विन्दु में प्रतिविम्वित होता है। प्रत्येक चिंदुबिन्दु में चित्‌- 
शक्ति के रूप में समस्त विश्व-भूत्त, वर्तमाच तथा भविष्य, चवीजरूप में हैं । चिद्विन्दु 
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का ज्यों-ज्यों बिकास होता है उससें स्पष्ट प्रत्यक्ष की शक्ति की अभिवद्धि होती 
जाती है । वह जधिकाधिक चैतत्य अवस्था को प्राप्त करता है और उसका ज्ञान भी 
उसी अनुपात्त में स्पप्ट होता चला जाता है । 


लाइबसित्ज मत और शरीर में किसी भ्रकार की अन्तक्रिया को स्वीकार 
हीं करता और न उनकी यांजिक बनावट को घड़ी के समान के मानता हैं जो बनाने 
के पश्चात्‌ स्वत: चलती रहती है । वह संयोगवाद का भी घ करता है । ईपबर 
ते मन तथा शरीर को इस तरह बनाया है कि दोतों में आदि से ही साहचये है। 
आत्मा (मत) और शरीर का सम्बन्ध ईश्वरइझृत पूर्व-स्थापित सामंजस्य पर ऋषित 
है । यह जाइवमित्न का समानान्तरवाद है । मन और शरीर में कोई कारणात्मक 
क्रिया महीं है । मानसिक तथा शारीरिक अवस्थाओं में साहचर्य वें सहवर्ती हैं 
इस अर्थ में शरीर जात्मा की भौतिक अभिव्यक्ति है। सुप्त पदार्थों में कतन्त चिदृचिन्दु 
होते हैं। आदमी के शरीर में भी अनन्त चिद्विन्दु हैं जिनमें मुख्य चिदृविन्दु गात्मा 
है ( शरीर का प्रत्येक चिद्विन्दु अपनी प्रकृति के पूर्ब-मियोजित नियमों के अनुसार 
क्रिया करता है। आत्माएं लक्ष्यात्मक कारणों के अनुप्तार, इच्छा, उद्देश्य, साधनों 
द्वारा करती है, जबकि वस्तुएं निमित्त कारणों था गति के निग्ममों के अनुसार क्रिया 
करती हैं, दोनों एक दूसरे से सामंजस्य रखती हैं। अन्य शब्दों में, आवयविक शरीर 
तथा उनकी क्रियाओं के सूक्ष्मतिसूक्ष्म अंग ईश्वर द्वारा पूर्व।नाॉमित होते हैं। वे 
देविक यंत्र हैं। आवयव जितना ही उच्च होगा उसमें चिद्विन्दुओं की व्यचस्था 
उतनी ही अच्छी होगी जैसा कि मानव प्राणियों में मिलता है ! 


लाइबनित्ज के अनुसार, जणत्‌ में पूर्ण सामंजस्य है । यह विश्व की आवयबी 
(0788०) धारणा पर वन्न देता है। चिश्व का प्रत्येक अंग स्वतस्त् रूप से अपना- 
अपना काम करता है। हरेक वस्तु कारण-रूप में सम्बद्ध है। लेकिन कारण-कार्य' 
का सह-परिवर्तत के अतिरिक्त और कुछ नहीं है । विभिन्न अंगों में सामंजस्यपूर्ण 
क्रियाओं का रूप ही कारण-कार्य है जिसे इश्वर से पहले से ही स्थापित कर दिया 
था | ईश्वर ने विश्व का प्रबन्ध इस ढंग से किया है कि वह उसके हस्सक्षेप के बिता 


ही चलता रहता है । चिद्‌ बिन्दु की हरेक पू्वे अवस्था आने वाली अवस्था के साथ 


अनिवार्यत: घटित होती है । विश्व में पूर्ण सामंजस्य है । वैसे प्रकृति में प्रत्येक वस्तु 
की व्याख्या योत्विक ढंग से की जा सकती है क्योंकि उसमें नियम हैं, व्यवस्था और 
एकरूपता है, लेकिन समस्त व्यवस्था एक उच्च आधार को ओर संकेत करती है । 
बहू आधार ईश्वर है। ईश्वर समस्त घटताओं का परम कारण हैं। अभतएव 
लाइवनित्ज के दर्शन का आदर्शवाक्य हैं : 'यंज्नविद्या का उद्गम तत्वज्ञास से है ।' 

देसे प्रकृति और गति के नियमों की अभिवार्यता का प्रदर्शन नहीं कर सकते । 
मे दर्कंशास्द्व, गणित तथा रेखागणित के सतियसों की भांति अनिवाये सहीं हैं । 
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उनकी सत्ता उनकी उपयोगिता पर निर्भर करती है जिसका आधार ईश्वर की 
बुद्धिमता में निहित है । ईश्वर ने नियमों का निर्धारण इस ढंग से किया है कि 
उनके द्वारा उसके प्रयोजन की प्राप्ति हो सके । अतएवं जगत्‌ की सत्ता ईश्वर के 
सन में जो प्रयोजन है उस पर ही आश्वित है। ईश्वर लक्ष्यात्मसक कारण (क्ंगर87 
(७०७४७) है जो निमित्त कारणों को साधनों के रूप में प्रयोग करता है। यहाँ पर 
लाइवनित्ज यंत्रवाद तथा प्रयोजनवाद में समन्वय स्थापित करने का प्रयास करता 
है । हम उ्द श्य की धारणा के बिना प्रकृति की व्याख्या कर सकते हैं । किन्तु यंत्र- 
वादी दर्शन हमें ईश्वर तक ले जाता है क्योंकि हम दैविक उद्दे श्य के बिना भौतिक 
विज्ञान और यंत्नविद्या के सावंभौम सिद्धान्तों की व्याख्या नहीं कर सकते । इस 
प्रकार धर्मं और बुद्धि का सामंजस्य हो जाता है। प्रकृति के भौतिक साम्राज्य और 
कृपा के चेतिक साम्राज्य में भी सामंजस्य है । नेतिक साम्राज्य में ईश्वर एवं समस्त 
आत्माएं सम्मिलित हैं। आत्माएं ईश्वर की ही प्रतियां हैं । अपने क्षेत्र में वे लघुदेव- 
रूप हैं । मतुष्य की बुद्धि अपने स्वरूप में ईश्वर के ही समान है, पर दोनों में मात्रा 
का भेद हैं। अतएव भौतिक साम्राज्य की तुलना में, आत्माओं की एकता का 
साम्राज्य भी है। किस्तु दोनों में सामंजस्य हैं। ईश्वर जगत्‌ रूपी मशीन का 
रचयिता है और साथ-साथ देविक आध्यात्मिक साम्राज्य का सम्राट भी है । 


लाइबनित्ज के वहुतत्त्ववाद की हद तवाद के साथ आसानी से तुलना की जा 
सकती है । स्पिनोजा ने केवल एक परम तत्व को स्वीकार किया । यह परम तत्व 
निरपेक्ष द्रव्य है । देकातं॑ ने ईश्वर को परम तत्व स्वीकार तो किया, लेकिन दो उस 
पर आश्चित द्रव्यों (मन और शरीर) को भी माना । सन और शरीर के विशेषण 
क्रमश: चितन और विस्तार हैं ॥ स्पिनोजा ने कहा कि द्रव्य तो एक ही है; चिन्तन 
और विस्तार उसके अनिवायें विशेषण हैं । किन्तु लाइवनित्ज चिद्विन्दुओं के रूप 
में अनेक द्रव्यों की सत्ता में विश्वास करता है। ये चिद्विन्दु मौलिक रूप से समान 
हैं । किन्तु उनमें श्रेणी भेद है। उनमें परिमाणात्मक अन्तर हैं। परमाणुवादियों 
को भी बहुतत्ववादी कद्दते हैं । असंख्य परमाणु भी यथार्थ हैं । किन्तु उनके परमाणु 
भौतिक हैं. जबकि लाइवनित्ज के चिद्विन्दु आध्यात्मिक हैं। वह ईश्वर को परम- 
चिद्विन्दु मानता है । परमाणुवादी ईश्वर को सर्वोच्च परमाणु के रूप में नहीं 
मानते । 
ईएवर का स्वरूप (फ्रेशंघा& ० 500) 

लाइवनित्ज का धमशास्त्र (ईश्वरवाद) उसके तत्वज्ञान का ही अनिवार्य 
अंग है ५ ईश्वर सर्वोपरि है | ईश्वर को सर्वोच्च चिद्विन्दु मानता है। ईश्वर 
खिद्विन्दुओं का सरताज है । उसकी सत्ता कई श्रकार से सिद्ध की जा सकती है। 
सर्वप्रथम, निरन्तरता का सिद्धान्त शक्तियों की श्छ खला के अन्त में सर्वोच्च चिद्विन्दु 
की सत्ता की अपेक्षा रखता है। पर्याप्त कारण का सिद्धान्त भी यह कहता है कि 
समस्त चिंद्वित्दुओं का कीई मूल कारण होना चाहिए और वह ईश्वर है । ईश्वर 
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निरपेक्ष तथा नित्य है और समस्त चिद्विन्दुओं का मूल कारण है। तीसरे प्रकृति की 
व्यवस्था तथा सामंजस्थता किसी कर्ता की ओर संकेत करती है | वह ईश्वर है । यह 
लाइबनित्ज की भोतिक-ईश्वरवादी युक्ति है । जगत्‌ का कारण जगत्‌ से बाहर होना 
चाहिए । विश्व एक है । अतएवं उसका कारण भी एक है । विश्व में व्यवस्था है। 
इसलिए कारण को बुद्धिपरक होना चाहिए । लाइवनित्ज ईश्वर के अस्तित्व के समर्थन 
में ज्ञानात्मक युक्ति और देता है । तकंशास्त॒ भौर रेखोगणित के सत्य शाश्वत और 


अनिवार्य होते हैं जिनकी सत्ता के लिए किसी शाश्वत बुद्धि की अपेक्षा है । वह ईश्वर 
ही हो सकता है । 


उपरोक्त कथन से स्पष्ट है कि लाइवनित्ज ईश्वर की भत्ता के लिए चार प्रकार 
के प्रमाण प्रस्तुत करता है; () सत्तामूलक प्रमाण; (पं) सृष्टिमूलक प्रमाण; (॥॥) 
नित्य सत्यों के आधार पर प्रमाण; और (3४५) पूर्ब-स्थापित सामंजस्य के आधार प्र 
प्रमाण जिसे आकृतिमूलक या भौतिक-धर्मशास्त्रीय प्रमाण भी कह सकते हैं। 


() लाइबनित्ज का सत्तामूलक प्रमाण 'सत्ता और सार' (ए>9॥००८६ उच्नत 
&5:९7०८) के भेद पर आधारित है । किसी भी सामान्य बस्तु की एक ओर सत्ता 
होती है और दूसरी ओर उसमें कुछ गुण होते हैं जो उसके सार की ओर संकेत करते 
हैँ। यदि ईप्रवर को भी इस दृष्टि से देखा जाय तो उसकी सत्ता सम्भव है । इस तर्क 
के अनुसार, ईश्वर सबसे अधिक पूर्ण सत्‌ है अर्थात्‌ समस्त पुर्णताओं का ध्येय ($00- 
००) है | पूर्णता से लाइवनित्ज का तात्पर्य उस 'सरल गुण से है जो भावात्मक लथा 
निरपेक्ष है और जिस चीज को वह अभिव्यक्त करता है उसे असीम रूप में करता है । 
पूर्णताओं में विरोध नहीं होता । अतएवं ईश्वर सबसे अधिक पूर्ण सत्‌ (89908) है । 
ईश्वर की सत्ता है क्योंकि ईश्वर असंख्य पूर्णताओं में एक ध्येय के रूप में है । 


(2) लाइबनित्ज का सृष्टिमुलक प्रमाण इससे भी अधिक स्पष्ट है । बहू 
कहता है कि जगत्‌ में हरेक विशेष वस्तु आकस्मिक है अर्थात्‌ ताकिक दृष्टि से यह 
आवश्यक नहीं कि उसकी सत्ता होनी ही चाहिए थी । यहे बात केवल विशेष वस्तु पर 
ही लागू नहीं होती, वरन्‌ समस्‍््त विश्व के सम्बन्ध में कही जा सकती है। यदि हम 
यह कहें कि विश्व सर्देव विद्यमान होता है तो भी विश्व में ऐसी कोई बात नहीं है जो 
यह प्रमाणित करे कि उसकी सत्ता क्यों है ? किन्तु हरेक वस्तु का पर्याप्त कारण होता 
ही है । अतझव॒ सम्पूर्ण विश्व का भी कोई पर्याप्त कारण होना चाहिए जो विश्व से 
पृथक हो । यद्यपि ईश्वर की सत्ता है, किन्तु वह तर्क की दृष्टि से जगत्‌ की सृष्टि 
करने के लिए बाध्य नहीं था । यह तो ईश्वर की इच्छा थी जो उसकी उत्तमता से 
प्रंशिति होकर, सृष्टि का कारण बनी, न कि कोई बाध्यता या ताक्रिक अनिवायता 
जिससे ईश्वर को सृष्टि करनी ही थी । दरअसल जगत्‌ का पर्याप्त कारण ईश्वर है । 


0|प्रमुख पाश्चात्य दार्शनिक 


लाइबनित्ज की यह युक्‍क्ति प्रथम कारण” पर आधारित युक्‍ति से कहीं अधिक सुस्ढ़ 
है । उसे आसानी से अस्वीकार नहीं किया जा सकता । प्रथम कारण” की युक्ति इस 
मान्यता पर आधारित है कि प्रत्येक श्ंखला में प्रथम पद होता है ! यह दोपपूर्ण है 
क्योंकि सही अंशों की झंखला में कोई प्रथम पद होता ही नहीं । लाइबनित्ज की यह 
युक्ति उसी सीमा तक सही है जिस तक हम पर्याप्त कारण' की धारणा को मानते 
हैं। ज्योंही इस सिद्धान्त को अस्वीकार कर दें त्योंही उसका प्रमाण सारहीन हो 
जाता है । 

(2) "नित्य सत्यों' पर आश्रित युक्ति यह मानती है कि कुछ कथन ऐसे होते 
हैं जो कभी सत्य और कभी असत्य हो सकते हैं जैसे वर्षा होती है । किन्तु दो और 
दो मिलकर चार होते हैं, यह सदंव सत्य है। वे कथन जिनका सम्बन्ध सार से होता 
है, न कि अष्तित्व से, या तो सर्देव सत्य होंगे या फिर कभी भी सत्य नहीं होंगे । वे 
कथन जो सदैव सत्य हैं नित्य सत्य” कहे जाते हैं । लाइबनित्ज का कहना है कि जो 
आकस्मिक सत्य हैं उत्का सुल कारण नित्य सत्यों में ही खोजना चाहिए | यह युक्‍्ति 
सुष्टिमुलक युक्ति जैसी जान पड़ती है । समस्त आकस्मिक जगत्‌ का कोई कारण अवश्य 
होता. चाहिए । वह कारण स्वत: आकस्मिक नहीं हो सकता । वह केवल नित्य सत्यों 
में ही मिल सकता है । इन नित्य सत्यों की सत्ता केवल ईश्वर के मन में ही हो सकती 
है । वास्तव में, यह युक्ति सृष्टिमुलक का ही एक रूप कहा जा सकता है । 

(3) पूर्व-स्थापित सामंजस्य की दृष्टि पर आश्वित यह युक्ति गवाक्षहीन चिद्‌- 
बिन्दुओं (५/४४०609]९४५४ ४70780५ ) की पूर्वमान्यता पर निर्भेर है। ये चिद्बिन्दु ही 
समस्त विश्व का दर्पण हैं । चू कि सभी घड़ियाँ अपना-अपना नियत समय बतलाती 
हैं और अन्तक्रिया के विना स्वतः चलती हैं, इसलिए उन्हें नियमित करने वाला कोई 
बाह्य कारण तो होना ही चाहिए | अतएवं ईश्वर की सत्ता पूवे-स्थापित सामंजस्य 
की व्यवस्था करने वाले के रूप में है । यह युक्ति मसूलत: जगत्‌ की आकृति पर आधा- 
रित है ! यह युक्ति इस बात पर बल देती है कि जगत्‌ की वस्तुओं की उत्पत्ति निरु- 
दृेश्य तथा अकारण ही सम्भव नहीं:है। इनसे उस सत्ता का संकेत मिलता है जो 
वास्तव में उद्द श्य को लेकर उनकी रचना करती है 


ईएवर और चिद्बिन्दु सह-नित्य हैं | लाइबनित्ज के अनुसार, सभी चिद्बिन्दु 
नित्य हव्य हैं । केवल चमत्कार ही उन्हें नष्ट कर सकता है | ईश्वर ने सभी चिद्‌- 
बिन्दुओं को उत्पन्न किया है । वही उन्हें नष्ट कर सकता है | धर्मशास्त्र में लाइवबनित्ज 
की स्थिति सर्वेश्वर्वाद के स्थान पर ईश्वरदाद के अधिक सप्नीप है, चिद्बिन्दुओं के 
रूप में ईश्वर वेयक्तिक है । फिर वह सभी चिद्विन्दुओं से परे है | वह अतिप्राकृतिक 
तथा अतीन्‍न्द्रिय है । ईश्वर पूर्ण तथा यथार्थ सत्ता है | मनुष्य ईश्वर का बिल्कुल स्पष्ट 
प्रत्यय नहीं वता सकता क्योंकि ईएवर सबसे बड़ा चिद्चिन्दु है और मनुथ्य सीमित 
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है। पूर्ण मत को एक पूर्ण मत ही समझ सकता है। मनुष्य में जो गुण हैं वे आंशिक 
रूप से सब चिंदविन्दुओं में हैं । मनुष्य ईश्वर में स्वेशता, सर्वेव्यापकता और पूर्ण 
सत्‌ का निरूपण करता है । इस ग्रेकार ईश्वर की धारणा हम बनाते हैं) ईश्वर बुद्धि 
से परे है। किन्तु बुद्धि के विपरीत नहीं है। मनुष्य को ईश्वर के अस्पष्ठ प्रत्यय भी होते 


हैं, मनुष्य में ईश्वर प्राप्ति की लालसा होती है । ईश्वर को हम विभिन्न अंगों की 
स्पष्ठता से जानते हैं । 


ईश्वर नितान्ततः पूण्ण है | पुणे होने के कारण ईश्वर में अन्य चिद्विन्दुंगों 
की भांति परिवर्तत अथवा विकास नहीं होता । वह स्वयं में प्रण है और उसका ज्ञान 
भी पूर्ण है। ईश्वर एक ही दृष्टि में सभी पस्तुओं को पूर्णतः देख लेता है । बह वास्त- 
विकता प्राप्त अथार्थता है । उसने जगत्‌ की रचना अपनी योजवानुसार की है और इस 
जगत्‌ को उसने सम्भव जगतों में सबसे उत्तम बनाया है । उसका यहे चुनाव, नैतिक 
अनिवायता से ओतप्रोत होने से आधारहीन नहीं है । ईश्वर की योजना ताकिक 


आवश्यकता से भी निर्धारित है। मनुष्य की भांति चिन्तन के मूल-भूत निवम ईश्वर 
पर भी लागू होते हैं । 


इस सिद्धास्त के मानने से पाप की व्याख्या कैसे की जा सकती हैं ? अनेक 
सम्भव उत्तम जगंतों में से यंह जगत्‌ .एंक है जिसमें सर्वोच्च संभव भिन्नता के साथ- 
साथ सामंजस्यता भी है ! किन्तु फिर भी यह जगवद्‌ पूर्ण नहीं है। उसमें दोप भी हैं । 
जब ईश्वरं ने अपने स्वरूप की ससीम रूपों में अभिव्यवित की तो वह उनको सीमाओं 
से पृथक नहीं रख सका । ये सीमाएँ तात्त्विक द्वीप हैं । वे दुःख, कष्ट (भौतिक पाप) 
तथा नैतिक अशुभ का कारण हैं। अशुभ का अर्थ शुभ तथा सौन्दय को बष्ट-भ्रष्ठ 
करना है । सदग्रुण की उत्पत्ति अशुभ से संघर्ष करने से होती है । अन्य शब्दों में, ये 
सब युवितयाँ हमें पहले से ही स्टोइकस तथा नव्य-प्लेटोवादियों में मिलती हैं जिनके 
प्रभाव से ये बातें मध्य युग में ईसाई ईश्वरवाद के अंग बत गई । ह 


अपने ईश्वरवाद के आधार पर लाइबनित्ज ने अनेक सम्भव जगतों' के 
सिद्धान्त का प्रतिपादन किया जो उसके दर्शन की एक रुचिकर विशेषता हैं। यदि 
तेकंशास्त्र के मियमों का उल्लंघन न हो तो कोई भी जगत्‌ सम्भव हो सकता है। 
सम्भव जगतों' की संख्या असीम है जिन पर इस यथार्थ जगत्‌ की सुष्टिके पूर्व ईप्रवर 
ने मनन कियां थां । कृपालु होते के कारण, ईश्वर ने इस जग्रत्‌ की सृष्टि सम्भव 
उत्तम जगतों में से की औरं उसे उत्तम बनाने के लिंए, उसने अशुभ की तुलना में 
शुभ की मात्रा अधिक रखी । वह अशुभ को रखें बिता ही इस जगत्‌ की सृष्टि कर 
सकता था ५ किन्तु बह जंगल इस यथार्थ जगत्‌ से ' उत्तम नहीं होता । यह ईश्वर ने 
इसलिए किया कि ऊँचे शुभ ताकिकं इष्ट से कुछ निश्चित बुराइयों के साथ सम्ब- 
स्थित हैं । यह भली-भाँति विदित है कि गर्मी के दिनों में प्यास लगने से अधिक, कष्ट 
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होता है और जैसे ही ठण्डे पानी का गिलास मिलता है उससे प्राप्त होने वाला सुख 
अधिक होता है । यही कारण है कि कष्टों की अनुभूति की दृष्टि से सुखों की प्राप्ति 
में और अधिक आनन्द मिलता है । यह वात पाप और संकल्प-स्वातंत््य पर कैसे 
घटाई जा सकती है ? संकल्प-स्वातंल्य बहुत वड़ा शुभ है । किन्तु ईश्वर के लिए 
ताकिक दृष्टि से यह असम्भव था कि इसके साथ वह॒ किसी पाप का प्राविधान नहीं 
रखता । ईश्वर ने मनुष्य को स्वतसन्त्र पैदा करने का निश्चय किया, हालांकि वह 
जानता था कि एडम सेव खाकर पाप करेगा और इसलिए, पाप के प्राविधान के अनु- 
सार उसे दण्ड मिला । यद्यपि इस जगत्‌ में अशुभ है किन्तु शुभ की मात्रा अधिक 
है । अतएव यह सम्भव जगतों में उत्तम हैं और उसमें जो बुराई है वह ईश्वर की 
सत्ता को अप्रमाणित नहीं करती । 


नीति शास्त्र (8४०5 ) 


लाइवनित्ज के अनुसार, नीतिशास्त्र एक वौद्धिक विज्ञान है। नेतिक सिद्धान्त 
आत्मा में निहित हैं। आत्मा में कुछ ऐसे जन्मजात सिद्धान्त होते हैं जिनका प्रदर्शन 
नहीं हो सकता । किन्तु जिनसे अन्य नैतिक सत्य अनिवायंतः अवतरित होते हैं ! नैतिक 
सिद्धान्त हमारे अच्तर्गत्त, मूल-प्रद्धत्तियों के रूप में, अचेतन. ढंग से, क्रियाशील रहते हैं । 
हमें उनका दोध हो सकता है । यह नैतिक कथन कि दु:ख का परित्याय तथा सुख 
का अनुसरण करना चाहिए आनन्द प्राप्ति की मूल प्रद्धत्ति इच्छा पर आश्वित है, 
हालाँकि यह आच्तरिक अनुभव के अस्पष्ट ज्ञान पर आधारित है। इस सिद्धान्त को 
नैतिक सत्य मानकर अन्य नैतिक धारणाओं का अवतरण किया जा सकता है । नेतिक 
मूल-प्रवृत्तियाँ बिना सोचे-विचारे प्रत्यक्ष रूप से मसनुप्य का मार प्रदर्शन करती हैं । 
किन्तु पापयुक्त आदतों से नैतिक स्वभाव भ्रष्ट भी हो सकता है। न्याय का सिद्धान्त 
जंगली मनुष्यों में भी पाया जाता है और वह प्रकृति का अंग भी होता है। यहाँ तक 
कि डक्हेंत भी अपनी एकता बनाये रखने के लिये न्याय के सिद्धान्त का पालन करते 
हैं । यद्यपि परम्परा, आदत और शिक्षाओं से आत्मा की इन भ्रद्धत्तियों का विकास 
होता है किन्तु वे मानव प्रकृति में पहले से ही होती हैं । 


यह ठीक है कि मनुप्य सदंव नैतिकता के जन्मजात सिद्धान्तों को नहीं मानते 
किन्तु इससे यह प्रमाणित नहीं होता कि वे उनसे अनभिन्न होते हैं । नेतिकता के 
किसी सिद्धान्त को स्वीकार न करना और सर्वे साघारण द्वारा उसका खण्डन होना, 
उस सिद्धान्त के जन्मजात होने के विरुद्ध की युक्ति नहीं है । वह उनसे अनभिज्ञ होने 
की युक्ति है। नैतिक सिद्धान्त सर्देव स्पप्ट नहीं होते, अत: रेखागणित की प्रस्ता- 
वनाओं के प्रदर्शन की भांति उनका प्रमाण देते; की. आवश्यकता होती है | -उनको 
जानने के लिए ध्यान और पद्धति आवश्यक है और यह भी हो सकता है कि विद्दानीं 
को भी उनका पूर्ण बोध न हो ॥. : 


गॉडफाइड विल्हेल्म लाइवनित्ज/]]3 


संकल्प के विषय में लाइबनित्ज का मत है कि - संकल्प तटस्थ या मनमौजी 
नहीं हो सकता क्योंकि संकल्प किसी न किसी प्रत्यय पर निर्धारित रहता है। मान- 
सिक जीवन अनिवार्यतः प्रत्यक्ष और प्रवृत्ति है अर्थात्‌ बोध और भावना है । प्रत्यक्ष 
और प्रचृत्ति का मेल इच्छा कहलाता है | संकल्प स्पप्द भ्रत्यक्ष द्वारा निदशितत चेतन- 
इच्छा है । मनुष्य इस अर्थ में स्वतस्त् है कि वह्‌ बाहर से निर्धारित नही हद । चिदे- 
बिन्दु में कोई झरोखा नहीं होता जिसमें कोई वाह्म वस्तु प्रवेश करके बाध्य करें। 
उसका अपना आन्तरिक निर्धारण हीता है । प्रत्येक चिद्विन्दु अथवा व्यक्ति अपने 
स्वभाव, इच्छाओं तथा प्रत्यथों से जनुशासित होता है । चुनाव सबसे वलवती इच्छा 
का परिणाम है । संक्षेप में, एक कार्य से दुसर कार्य का निर्णय करने की स्वतन्त्नता 
की इच्छा करता मूर्ख होने की इच्छा करना है । 
इसमें सन्देह नहीं कि लाइवनित्ज संकल्प की स्वतन्त्रता का कट्टर समर्थक 
है । लेकिन वह स्वतन्वता जिस पर उसने इतना बल दिया मनमौजीपन की स्वतंत्रता 
नहीं है और ऐसा भी भचहीं कि सब कुछ अनि्धारित है ) वह यह सानता है कि चिदू- 
बिन्दु आन्तरिक रूप से स्वत: निर्धारित है । बह अपने में स्वतस्त्र है। वेसे लाइ- 
वनित्ज प्रयोजन को स्थान देता है, किस्तु उसका दर्शन उसी भाँति नियतिवादी है 
जिस भाँति स्पिनोजा आदि का । प्रत्येक विधेय (7०00०), चाहे अनियाद॑ हो या 
आकस्मिक, भूत, वर्तमान या भविष्य से सम्बन्धित ही, ध्येय ($ए४०(८८५) के विचार 
से ही सम्भव है । इस तर्क से लाइवनित्ज यह कहता है कि प्रत्येक आत्मा अपने में 
ईएवर के अतिरिवत सबसे स्पतस्त्र है, अतएवं जो कुछ आत्मा में होता है, वह ईश्वर 
से स्वतन्त्र नहीं है। वह आगे कहता है कि द्व्यों में अन्तरक्तिया तहीं है, और सम्भव 
भी नहीं है, क्योंकि भत्येक द्रव्य॒[ चिद्विन्दूु) अपने में स्वतन्त है। वह अपने ही 
इष्टिकोण से जम्रतु का प्रतिनिधित्व करता है । वह स्वतः निर्धारित है. स्पष्टव: यह 
व्यवस्था तियतिवादी कही जा सकती है जो पाप और संकल्प-स्वातस्त्य के ईस ई 
सिद्धास्त के विपरीत है । लेकिन साथ-साथ लाइवनित्ज जगत्‌ को ईध्वर की स्वतंत्न- 
इच्छा की अभिव्यक्ति मानता है | ईश्वर ने अपनी शुभेच्छः के कारण ही, सम्भव 
जगतों में से इस उत्तम जगत्‌ की सृष्टि की । 
सारांशत: आधुनिक पाश्चात्य दरशशत के इतिहास में देकात॑ से बुद्धिवाद का 
उद्भव हुआ । स्पिनोजा के दर्शन में बुद्धिधाद का परिष्कृत रूप दिखलाई पड़ता है । 
चुद्धिवाद का चरण उत्कर्प लाइवनित्ज के दर्शन में दीता है। बुद्धिवाद से अप्निप्राय 
शान के क्षेत्र में उस सिद्धान्त से है जो कि समस्त 
मानता है। इसी बुद्धिवादी इष्टिकोण को लेकर लाइवनित्ज ने एक समस्वयवादी 
विचार की स्थापना का भेयास किया, हालांकि वह उसमें सफल नहीं हो पाया । 
उसने एकतत्ववाद तथा दंतवाद के स्थान पर वेहतत्ववाद का ग्रतिवादने किया, 
जिसमें चिदृणुवाद उसको भ्रमुख देश है। उसका चिदृणुवाद आध्यात्मिक वहुतत्व- 


[4/ प्रमुख पाश्चात्य दोर्शनिक 


वाद का ही एक रूप है। लाइवनित्ज ने सन और शरीर के सम्बन्ध के विषय में 
समानान्तरवाद को माना और उसने अपने दर्शन में यंत्रवाद तथा आध्यात्मिकता का 
समन्वय करने का प्रयास किया । संक्षेप में, उसने पूर्वे-स्थापित सामंजस्य के आधार 
पर विभिन्न प्रकार के तथ्यों एवं सिद्धान्तों का विश्लेषण किया जो उसकी प्रखर तर्क 
बुद्धि का प्रमाण है । 


40 
जॉन लॉक 
(च०णाए 7,0९४८: 632--704) 


जाँन लॉक का जन्म इंग्लेण्ड के समरसेट सामक नगर के एक धामिक परि- 
वार में हुआ | सन्‌ 658 भें उसने आवसफोर्ड से एम.ए. की उपाधि प्राप्त की और 
बाद में चिकित्सा शास्त्र का अध्ययन भी किया । उसकी राजनीत्तिक क्रियाओं में गहरी 
रुचि थी । वह तत्कालीन राजनीति से प्रभावित होकर उसी में लीन हो गया । उसका 
परिचय लाड्ड एएले से हुआ | लॉक उसी के घर जाकर रहने लगा और उसके पुत्र का 
शिक्षक बन गया । चह एएले का परामशेंदाता तथा परिवार का वैद्य भी था। जब 
लाई एश्ले को, जो बर्ल शेफ्ट्सवरी तथा ला्ड चांसलर बन गया था, देश से भाग- 
कर हॉलैण्ड जाना पड़ा तो लॉक भी उसके साथ चला गया । सन्‌ 688 की रबत- 
हीच ऋन्‍्ति के बाद लॉक इंग्लेण्ड लौट जाया और उसने कई उच्च पदों पर काम 
किया । साथ ही उसने दर्शनशास्त्न तथा यूनानी साहित्य का गम्भीर अध्ययन किया। 
जीवन के शेप वर्ष (7700-704 ) उसने सर फ्रांसिस मेशाम के परिवार में बिताये 
जिसकी पत्नी दार्शनिक कडवर्थ की पुत्री थी । 


लॉक ने दर्शन तथा राजनीति पर कई प्रसिद्ध ग्रन्थ लिखे जिनमें प्रमुख थे हैं : 
सहनशीलता से सम्बन्धित पत्ष (लेट्स कन्सनिंग टॉलरेन्स);' नागरिक शासन 
(सिविल गवर्मभेन्ट) आदि । जगत्‌ प्रसिद्ध 'मानव बुद्धि से सम्बन्धित निबन्ध' (ऐसे 
फन्सनिंग हा,मन अण्डरस्टेण्डिग) उसकी ही कृति है 'जिसके कारण उनका नाम दूर- 
दूर तक प्रख्यात हुआ । राजनीति दर्शन में उसे दाशंनिक उदारवाद' (?॥]050- 
9००) ॥/0व ४४०) का जनक उंसी प्रकार माना जाता है जिस प्रकार ज्ञान- 
मीमांसा में 'अचुभववाद' (एसशण्ांणं्ण ) का । लॉक ने जो कुछ लिखा वह उसकी 
प्रौढ़ावस्था का परिपक्व परिणाम था । 5 ८ 


॥॒ 


ज्ञान की उत्पत्ति (0प8 06 एजत्ण्रॉव्तडूटी) | 7. 


दर्शन, लॉक के अनुसार वस्तुओं का वास्तविक ज्ञान है | उसके दर्शन में ज्ञाम 
की समस्या मौलिक है । निश्चित रूप से, कुछ कहने के पूर्व यह जान लेना आवश्यक 


6 [प्रमुख पाश्चात्य दाशनिक 


है कि मानव बुद्धि क्या है तथा बुद्धि की सीमाएँ कौंच-सी हैं ” कौन-सा ज्ञान निश्चित 
तथा स्पष्ट है ? क्‍या ज्ञान के सिद्धान्त पूर्वाचुभव हैं ? लॉक ने इन प्रश्नों को अधिक 
महत्त्व दिया । इस प्रकार की गवैषणा ज्ञान-मीमांसा कहलाती है जिसके अन्तर्गत सर्वे- 
प्रथम उससे देकात॑ के 'जन्मजात प्रत्ययों के सिद्धान्त' की परीक्षा की । प्रत्ययों के 
सम्बन्ध में, देकार्त ने यह कहा था कि सभी प्रत्ययों की सत्ता पहले से ही मन में होती 
है अर्थात्‌ वे ईश्वर-प्रदत्त हैं और किसी अनुभूति के बिना, सभी व्यक्तियों में स्पष्ठतया 
पाये जाते हैं । 


जन्मजात प्रत्ययों का खण्डन (छ८/ए8४0०0 0 [80० 40०28 ) 


यह मानते हुए कि मन को अपने जन्मजात सिद्धान्तों का, यदि उनकी सत्ता है 
तो वोध होना चाहिए और यदि मन को जिस चीज का अनुभव न हो उसे हम मे 
में सहीं माल सकते, लॉक जन्मजात सत्यों की धारणा का विरोध करने के लिए ही 
नहीं, वल्कि उसे असत्य सिद्ध करने के लिए प्रमाण देता है | लॉक ने कहा कि आदमी 
के मन में कोई भी कल्पनात्मक तथा व्यावहारिक सिद्धान्त पहले से नहीं होते १ यदि 
उनकी सत्ता हो भी तो उनको भी अन्य सत्यों की भाँति ही प्राप्त किया गया होगा १ 
यदि आत्मा में किसी ऐसे सिद्धान्त की सत्ता हो सकती है जिसका उसे बोध न हुआ हो 
तो यह भेद करना असम्भव हो जायेगा कि क्‍या जन्मजात है और क्या नहीं है। यह भी 
नहीं कहा जा सकता कि सर्वेप्रथम आदमी जब बुद्धि का प्रयोग करता है तो इन 
सिद्धान्तों से परिचय कर लेता है क्योंकि बच्चे अशिद्धिता तथा जंगली लोगों को बुद्धि 
के स्तर तक पहुँचने में वड़ा समय लगता है । किसी तकंवाक्य की तत्काल स्वीकृति 
का अर्थ यह नहीं है कि वह जन्मजात है । यदि सभ्ी प्रत्यय जन्मजात हैं तो उत्तका 
ज्ञान स्वतः होना चाहिए जो जीवन में संभव नहीं है । 


लॉक के अनुसार, जो बात बौद्धिक प्रत्ययों के विषय में कही जा सकती है वही 
नैतिक और धा्िक प्रत्ययों के सम्बन्ध में भी कही जा सकती है । नैतिक नियमों को 
भी जन्मजात नहीं कहा जा सकता क्योंकि वे स्वयंसिद्ध या सार्वभौम रूप से मान्य नहीं 
हैं और वे मनुष्यों को क्रिया करने की प्रेरणा नहीं देते ! जो बहुत से लोगों की 
दृष्टि में पाप है वह अन्यों के लिए कतंव्य है । जो कुछ लोगों के लिए शुभ है, अन्यों 
के लिए अशुभ है । कुछ विद्वान नैतिकता को सापेक्ष मानते हैं और कुछ निरपेक्ष । यदि 
यह कहा जाये कि जन्मजात प्रत्ययों को पक्षयात, शिक्षा आदि से अस्पष्द वता दिया 
जाता है तो उनकी सार्वभौम मास्यता से इन्कार क़रना है | यदि यह भी मान लें कि 
जन्मजात प्र॒त्ययों को नष्ट नहीं किया जा सकता तो उन्हें आदमी बच्चे तथा असभ्य 
लोगों में समान रूप से प्रकट होना चाहिए जो व्यवहार में जसत्य प्रतीत होता है । 

देकातें ने ईश्वर की जन्मजात घारणा पर अधिक बल दिया और यह कहा 
कि ईश्वर का प्रत्यय सा्वेभोम है | लॉक ने इसे स्वीकार नहीं किया । तथ्य यह है 
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कि अनेक कबीले ईश्वर के प्रत्यम को या तो जानते नहीं या फिर ईश्वर की धारणा 


उनके मन में स्पष्ट नहीं है । यदि समस्त मानव जाति ईश्वर की घारणा से परिचित 
भी हो तो इससे यह प्रमाणित नहीं होता कि वह जन्मजात है । वस्तुत: अनेक लोग 
ईश्वर की धारणा से पहले तो परिचित ही नहीं हैं और हैं भी तो उसका अनुभव में 
कोई स्पष्टीकरण नहीं मिलतर | अतएवं ईश्वर सम्बन्धी प्रत्यय भी सावेभौम नहीं 
कहा जा सकता । अग्नि, सूर्य, गर्मी त्तथा संख्या ऐसे प्रत्यय हैं जिन्हें समस्त मानव 
प्राणी जानते हैं। लेकिन इससे यह सिद्ध नहीं होता कि वे जन्मजात हैं। एक वुद्धि- 
शील प्राणी, जब सृष्टि में देवी शक्ति और ज्ञान का आशभ्ाास देखने का प्रयत्न करेगा 
तो बह एक ईश्वर की धारणा तो बना ही लेगा | इस प्रकार लॉक देकाते के जन्म- 
जात पध्रत्ययों के सिद्धान्त को अस्वीकार कर देता है । 


न्त में, यदि जन्मजात प्रत्ययों के समर्थन में यह्‌ कहा जाय कि जन्मजात 
प्रत्यय अस्फुट रूप में रहते हैं और कालान्तर में स्पष्ट हो जाते हैं तो जन्मजात 
प्रत्ययों की विशेषता जाती रहती है क्योंकि यही बात अन्य सभी प्रत्ययों के प्रत्ति भी 
लागू होती है कि वे कालात्तर में स्पष्ट हो जाते हैं । दूसरे देकात' ने जल्मजार प्रत्ययों 
की निश्चित तालिका तो नहीं दी, कित्‌ उसने यह बतलाया कि जन्मजात (सहज ) 
प्रत्यय वे हैं जो सावेभौमिक हैं । इस प्रसंग में लॉक का कहना है कि शायद ही ऐसा 
कोई प्रत्यय हो जिसे सार्वभौभिक सिद्ध किया जा सके और यदि कुछ प्रत्ययों को 


सार्वभौम मान लिया जाये तो उत्तकी सार्वभौमिकता की व्याख्या सहजता या जन्म- 
जात के आधार पर न होकर, अनुभव से ही स्पष्ट हो सकती है। 


लॉक के अचुसार, प्रत्यय और सिद्धान्त, कला और विज्ञान को भाँति जन्म- 
जात नहीं हैँ | चह कहता है कि मत एक धुली स्लेट (72070॥६ 7859) , अन्ध कोठरी, 
सफीद कागज के समान है । प्रारम्भिक स्थिति में, मन गुणहीन या प्रत्यय रहित होता 
है । मन में पहले से कोई विचार नहीं होता और न उसमें ज्ञान की सामग्री ही 
हीती है| अब प्रश्व यहू उठता है कि मन ज्ञान की समस्त सामग्री कहाँ से प्राप्त 
करता हैं ? लॉक इस प्रशन का उत्तर एक शब्द में दे देता है: 'अनुभव' से । हमारा 
समस्त जान अच्ततः अनुभव (859०ए०४८७) पर आधारित है । लॉक के ज्ञानशास्त्न 
का यही सार हैं। यहीं से उसके अनुभववादी दर्शन का प्रारम्भ हीता है । 


अनुभववाद की यह मौलिक मान्यता है कि प्रत्ययों की सत्ता पहले से मन में 
हीं होती क्योंकि जन्म के समय हरेक व्यक्ति का सन सफेद कागज के समान होता 
१ फिर प्रत्थय मन में कहां से जाते हैं? प्रत्ययों को प्राप्त करने के दो ही भागे होते 
>संवेदन तथा आत्म-चिस्तन (डछ520 ४06 २०(९९४०च )- संबेदन और 
अष्ण-चिल्तत ऐसी दो ही खि 


ड्रकियाँ हैं जिनके द्वारा मन रूपी कुंप में ज्ञान-रश्मियाँ 
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आती हैं। जो कुछ भी ज्ञान है इन्हीं दो द्वारों से प्राप्त होता है। अतएव हमें इन 
दोनों को भलीभाँति समझ लेना चाहिए:-- 

संवेदन (8८०४9४०7)-भौतिक वस्तुओं से जब शारीरिक इन्द्रियों को 
प्रभावित होती हैं तो संवेदन उत्पन्न होता है । भौतिक पदार्थ शारीरिक इन्द्रियों को 
उद्दीप्त करता है और वह उत्त जना मस्तिष्क में पहुँचकर संवेदन उत्पन्न करती है । 
वस्तुओं की सत्ता मन से स्वतन्त्र है और हमारी सभी संवेदनाएं इनको नकल 
(९०एा०५) हैं। वस्तुओं का प्रतिनिधित्व संवेदनाओं के द्वारा ही होता है । संवेदन 
से बाहरी वस्तुओं का ज्ञान होता है। ५ 

आत्म-चिन्तन (7२९]००४०४)-जिस प्रकार बाह्य वस्तुओं का ज्ञान संबे- 
दनाओं से उत्पन्न होता है, उसी प्रकार आभ्यन्तरिक दशाओं का ज्ञान आत्म-चिन्तन 
के आधार पर होता है जिसे आधुनिक मनोविज्ञान की भाषा में अन्तरनिरीक्षण कहा 
जा सकता है । इसी के द्वारा हमें अपने अन्दर भय, क्रोध, सुख-दुःख, आदि अवस्थाओं 
का ज्ञान होता है । इस प्रकार चिन्तन मन की आच्तरिक प्रतिक्रियाओ का प्रत्यक्ष 
है । ' 

संवेदन के द्वारा मन को इन्द्रियजन्य ग्रुणों की प्राप्ति होती है । चिन्तन मन 
को उसकी ही क्रियाओं जैसे प्रत्यक्ष, विचारणा, संदेह, विश्वास, युक्ति, जानना, 
संकल्प, आदि की जानकारी देता है। मानव बुद्धि की प्रथम क्षमता यह है कि वह 
अपने ऊपर या तो इन्द्रियों द्वारा बाह्य वस्तुओं की या जब वह उन पर चिन्तन 
करती है तो अपनी क्रियाओं द्वारा अंकित बातों को ग्रहण करती है । प्रत्यय से लॉक 


का तात्पर्य उससे है जिसका मन को प्रत्यक्ष रूप से बोध होता है अथवा जो श्रत्यक्ष, 
विचार या बुद्धि का तात्कालिक विषय हो । 


सरल तथा जटिल प्रत्यय (87फ्रा८ शाव (00079०८ 9285 ) 
उपरोक्त प्रकार से प्राप्त होने वाले प्रत्यय सरल प्रत्यय” होते हैं अर्थात जो 
प्रत्यय संवेदन तथा आत्म-चिन्तन से प्राप्त होते हैं, उन्हें लॉक सरल प्रत्यय कहता है । 
मन इन सरल प्रत्ययों की अनन्त रूप से तुलना (८०7्रए7५००), संगठन (0088- 
मांडश०7०) और पुनरावृत्ति ((१८०८८४४०॥) करके जटिल प्रत्यय” बना सकता है। 
जब मन निष्क्रिय रूप से प्रत्ययों को ग्रहण करता है तब वे सरल कहे जाते हैं और 
जब मन सक्रिय हो जाता है तब जटिल प्रत्यय उत्पन्न होते हैं लेकिन बुद्धि में किसी नये 
सरल प्रत्यथय, को बनाने या मन में विद्यमान सरल प्रत्यय को नप्ट कर सकने की शक्ति 
नहीं है। कुछ सरल प्रत्यय एक-एक इन्द्रिय द्वारा मन में आते हैं जैसे रंग, ध्वनि, स्वाद, 
गर्मी, सर्दी, ठोसपन, आ दि के प्रत्यय, कुछ प्रत्यय एक से अधिक इन्द्रियों द्वारा आते हैं जंसे 
आकाश या विस्तार आकृति, विश्राम और गति जो देखने तथा स्पशें से उत्पन्न होते 
हैं । कुछ प्रत्यय केवल आत्म-चिन्तन के द्वारा ही प्राप्त होते हैं अर्थात्‌ मन अपर्न 
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क्रियाओं का अवलोकन करके उनके प्रत्यग्रों को प्राप्त करता है जैसे स्मृति, विवेक, 
तुलना, भामकरण, भवतरण, आदि । कुछ प्रत्यय ऐसे हैं जिनको मन संवेदद और चिन्तन 
दोनों द्वारा प्राप्त करता है जैसे सुख, दुःख, शक्ति, सत्ता, एकता, अनुक्रम तथा अवधि । 


यद्यपि संवेदन के बहुत से प्रत्यय बाह्म वस्तुओं के गुणों से मिलते-जुलते हूँ 
किन्तु बहुत से प्रत्यय ऐसे हैं जो वाह य वस्तुओं से वहीं मिलते । वस्तुओं में हमारे मन 
के अन्त गत निश्चित प्रत्यव उत्पन्न करने की शक्तियाँ होती है। लॉक इन्हें'गुण((९०. 
४986७) कहता है | कुछ गुण स्वयं वस्तुओं में ही होते हैं । वे वस्तुओं से अलग नहीं 
किए जा सकते । ऐसे गुणों को लॉक ने प्रमुख ग्रुण' (07747४-५0०॥॥95) कहा है 
जैसे ठोसपत (80॥0॥09) ,विस्तार (#(काशणा) ,भाकृति (िं8णा०) ,गति या विश्वाम 
(१४०४णा ण ऐ९४६५),और संख्या (]एणाए०/) । ये प्रमुख गुण वास्तव में वस्तुओं 
में ही निहित होते हैं । अन्य सभी गुणों को जैसे रंग, ध्वनि, गंध, आदि को लॉक गौण 
गुण कहत्ता है। गौण गुण वे हैं जो स्वयं वस्तुओं में तो नहीं होते, किन्तु हमारे अन्त- 
गंत विभिन्न संवेदनाएँ उत्पन्न करमे की शक्तियों के सिवाय और कुछ नहीं होते । मौण 
गुण ज्ञाता के ऊपर निर्भर होते हैं। आँख के बिता रंग नहीं हो सकता | कान के 
बिना कोई ध्वनि सुनाई नहीं दे सकदी और नाक के विन्ता कोई भंध महसूस नहीं हो 
सकती । यहाँ पर लॉक ने उदाहरण दिया है कि यदि किसी वर्तत में गर्म पानी रखा 
है ओर दाहिने हाथ को उसमें थोड़ी देर तक डाले रहें तो दाहिने हाथ के लिए पानी 
ठंडा सा मालुभ देगा । किन्तु यदि एकाएक बांया हाथ उसमें डालें तो वही पानी गर्भ 
प्रतीत होगा है यदि जल का ताप वास्तव में जल में रहता तो चह दोनों हाथों के लिए 
एक समान होता । पर ऐसी बात देखने में नहीं आती । इससे स्पष्ट होता है कि गौण 
हे इल्द्रियों पर निर्भेर होते हैं । किन्‍्तू उनका वास्तविक आधार प्रणुख जुण ही है 
क्योंकि ठोसपन्र, विस्तार, आदि का प्रभाव हमारी इन्द्रियों पर पड़ता है और तब 
हमारे अन्दर गोण गुण उत्पन्न होते हैं । 


सभी सरल प्रत्यय मन को संवेदत तथा आत्म-चिंतन के द्वारा प्राप्त होते हैं। 

जिस प्रकार अंग्रेजी वर्णमाला के 26 अक्षारों से, सभी शब्दों का चयन होता है, उसी 
भरकार समस्त ज्ञात इन्हीं सरल प्रत्ययों से मिलता है | संवेदद और आपत्मर्नचतन ऐसी 
दो बाह्य ओर आस्तरिक खिड़कियां हैं जिसके द्वारा बुद्धि रूपी अन्ध कोठरी में प्रकाश 

' पहुँचता है । मत अपनो शक्ति द्वारा सरल प्त्ययों को संगठित करके 'जटिल प्रत्यय' 
बनाता है । मन दो प्रत्ययों को साथ-साथ मिला सकता है। दोनों के बारे में विचार 
कर सकता है। इस प्रकार वह सम्बन्ध के सभी अत्यमों को प्राप्त करता है । जिन 
प्रत्ययों का सह-अस्तित्त्व होता है, मन उनको अलग: 


| न “अलग कर सकता है । इस क्रिया 
को अनुचयन (&०४४7४०४०7) कहते हैं। सरल प्रत्ययों को ग्रहण करने में सन निष्क्रिय 
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होता है, किन्तु जटिल प्रत्ययों का निर्माण करते समय वह सक्रिय हो जाता है । 


लॉक के अनुसार, जब मन को सरल प्रत्यय प्राप्त होते हैं तव बह सक्रिय हो 
कर उन्हें असंख्य विधेयों से जोड़कर जटिल प्रत्यय बना सकता है। जोड़ना या मिश्र 
करना मानसिक प्रक्रिया है जिसके द्वारा संवेदन और आत्म-चितन से प्राप्त सरः 
प्रत्ययों को एक साथ सजाकर जटिल प्रत्यय बनाया जाता है। मिश्रण में केवल सरर 
प्रत्ययों को एकल्नवित ही नहीं किया जाता उनमें एकत्व भी पैदा किया जाता है 
पीलापन, सुगनन्‍्ध, चिकनापन, आदि के सरल प्रत्ययों को जोड़कर हमें आम का जटित 
प्रत्यय मिलता है जिसमें एकत्त्व है । यह एकत्व की धारणा न तो सरल प्रत्ययों में थ्थ 
और न मिश्रण प्रक्रिया में । वास्तव में, जटिल प्रत्ययों की रचना में मन की या 
अपनी विशेष देन है । 

मिश्रण के अतिरिक्त, लॉक ने दो और मानसिक प्रक्रियाओऑ---तुलना और अमृर 
बोधघन ((:ण7एथ्ं5०0ा 386 495072०769) को भी स्वीकार किया है । तुलना वह 
मानसिक प्रक्रिया है जिसमें हम दो प्रत्ययों को, चाहे सरल हों या जटिल, एक साधथ् 
ऐसे अपने सामने रखते हैं कि उन्हें मिलाए बिना ही, हम उन्हें एक साथ देख सकें 
प्रत्ययों की एक साथ तुलना करने से हम उनके वीच निहित सम्बन्ध को जान लेते 
हैं जैसे एक प्रत्यय दुसरे के पहले या वाद में आता है, अथवा एक दूसरे के समान हैं 
या भिन्न है, इत्यादि | यहाँ पर समानता और भिन्नता के प्रत्यय मानसिक प्रक्रिया 
की देन हैं । किन्तु लॉक यह भी कहता है कि इनका मूलाधार संवेदन ही है, हालांकि 
एकत्व, समानता, भिन्नता, आदि संवेदन से अलग प्रतीत होते हैं । री 

मन अमूरतंबोधन की प्रक्रिया भी करता है | लॉक ने कहा भी है कि मा 
ज्ञान में अमूतेबोधन विशेष रूप से पाया जाता है । अमूतंबोधन से सामान्य |] 
मिलता है जो वेज्ञानिक ज्ञान का आधार है । किन्तु यह भी स्पष्ट है कि अनु 
हमें केवल मूर्त ((00०८४८) और विशेष वस्तुओं का ही ज्ञान मिल सकता है | यह 
ज्ञात रहे कि अमृतंबोधन से प्राप्त सामान्‍य प्रत्ययों को ज्ञानमीमांसा में विशेष स्थान 
देकर लगक ने अपने को असंगत अनुभववादी वना दिया है । अमूर्तबोधन में दो प्रक्रि- 
याएँ पाई जाती हैं (3) वह लक्षण. जिसे हमें सामान्य बनाना है, हमें अकेले ही अन्य 
लक्षणों से पृथक्‌ कर देखना पड़ता है; और (3) फिर उस पृथक कृत लक्षण में उस 
प्रकार के सभी गुणों का प्रतिनिधित्व करने की क्षमता निहित होनी चाहिए । यदि 
हमें त्षिभुज का सामान्‍य प्रत्यम बनाना हो तो हमें किसी भी त्िभुज-विशेप के आकार, 
रंग. क्षेत्र, इत्यादि की अवहेलना कर केवल उसके व्िभुजाकार पर ध्यान देना चाहिये 


फिर उस ल्िभूजाकारपन को सभी तिश्ुजों का प्रतिनिधित्व करना चाहिए । सामा- 
न्‍्य प्रत्यय की विशेषता किसी ग्रुण के पृथक्‍्करण में नहीं, किन्‍्त्‌ उसके श्रतिनिधित्व 
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करने की क्षमता में पाई जाती है । लॉक का सामास्प्र प्रत्यय/ ते तो कोई प्रतिमा है 
और न ही प्रतिमाओं का योग । वह अमृत बोधन का परिणाम हैं । जठिल प्रत्यमों का 
विधाजन-असंख्य जटिल प्रत्ययों की प्राप्ति हमें संयोजन, वियोजन, तुलना तंथा 
अमूर्तवोधन के द्वारा होती है जिन्हें तीन मुख्य श्रेणियों में विभाजित किया जा सकता 
है--प्रकार (2/००0८8 ) द्रव्य (900/587065 ) ,और सम्बन्ध (रिै४॥0॥5) । इनकी 
अलग-अलग व्याख्या इस प्रकार है;-- 


() प्रकार (77046४) दो तरह के होते हैं, सरल तथा जटिल । सरल प्रकार 
बह होता है जो एक से ही सरल प्रत्ययों की पुनराइत्ति से वन जाता हैं जैसे एक 
दर्जुन इकाइयों का जोड़ | एक और दस संख्याओं के हारा अनेक प्रकार (70088 
00, 000, ०६०.) बताए जा सकते हैं | यदि हम संख्या की इकाईयों को जोड़ते 
चले जायें तो वड़ी से बड़ी संख्या बल जायेगी । उन सबको सरल प्रकार ही कहा 
जायेगा | मिश्रित प्रकार में विभिन्न तरह के सरल प्रत्ययों का संगठन होता है । 
सुन्दरता' सिश्चित प्रकार का उदाहरण है जिसमें रंग, रूप,आकार, मोहकता, इत्यादि 
सरल प्रत्ययों का योग है, वह एक ऐसा मिश्रण होता है जो देखते थालों को हे या 
सुख देता है । अतएव यदि प्रकार भिन्न तरह के सरल प्र॒त्ययों से बनें तो हम उसे 
मिश्चित प्रकार कहते हैं ॥ आकाश के सरल प्र॒त्येय को लेकर और उसे मिलाने पर हमें 
आक्ृत्ति, स्थान, असीम विस्तार के सरल प्रकार मिलते हैं । घण्टे, दिन, वर्ष, काल 
तथा नित्यता, अनुक्रम आदि अवधि के सरल प्रकार मिलते हैं । आत्म-चिन्तन अथवा 
मन की क्रियाओं के भी संरल प्रकार होते हैं । 


लेते (प्रोद्रव्य के प्रत्यय भी जटिल प्रत्यय हैं जिन्हें मत सरल प्रत्ययों को एकत्रित 
पत्ता है । द्रव्य का जटिल प्रत्यय गुणों के सरल प्रत्ययों के मेल से बनता है 
पं विशेष का प्रतिनिधित्व करते हैं॥ इन ग्रुणों का एक अस्पष्ट प्रत्यय भी होता 
नका आधार है । इस आधार को लॉक द्रव्य, कहता है । जो गुणों का आधार 
हैः द्रव्य है क्योंकि गुण स्वत्त: विद्यमान नहीं रह सकते । हम देखते हैं कि संवेदन 
जार आत्स-चिन्तत से प्राप्त कुछ सरल प्रत्यय सदैव एक साथ दिखाई देते हैं तो हम 
मान लेते हैं कि वे एक ही वस्तु में होते हैँ और हम उनके इस मिश्रण को एक ही 
नाम से पुकारते हैं। यह नहीं कहा जा सकता किये गुण या प्रत्यय स्वतः विमान 
होते हैं ॥ उनका ऐसा कोई आधार होना आवश्यक है जिनमें वे निहित हैं । जिन पर 
उनका अस्तित्व सम्भव है । यही आधार द्रव्य है । लेकिन इस आधार को प्रत्यक्ष रूप 
से नहीं देखा जा सकता । उपका प्रत्यक्ष संभव नहीं है । मीठापस, सुगम्धि, गोलाकार 
आदि गुण जो सेव में पाए जाते हैं स्वत: अपने आप विद्यमाल नहीं रह सकते | उन्हें 
किसी. आधार की आवश्यकता है ताकि दे उसमें निहित हों | स्वयं सरल प्रत्ययों में दर 


श ्य्‌ 
हैल्यन जहं पाया जाता है किन्तु उसके आधार पर.सरल प्रत्ययों को व्यवस्थित किया 
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जाता है। अतएव द्रव्य का जटिल प्रस्यवय मत की अपनी देत है । जिसे संवेदन तथा 
आत्म-चिन्तन के आधार पर स्पष्ट नहीं किया जा सकता । दूसरे लॉक के अनुसार, 
द्रव्य धारणा विचारों की बाध्यता पर निर्भर है । हम सोच ही नहीं सकते कि द्रव्य 
नामक आधार के बिना गुणों की स्वतन्त्त सत्ता हो सकती है । इसलिए हम बाध्य हो 
जाते हैं कि गुणों को द्रव्य-धारणा के आधार पर व्यवस्थित करें । किन्तु यह द्रव्य- 
आधार अज्ञात है। भौतिक द्रव्य, आत्म-द्रव्य तथा ईश्वर के प्रत्यय हमारे अन्दर पाये 
जाते हैं । 

(४7)जव मन एक वस्तु की दूसरी वस्तु के साथ तुलना करता है तो हमें सम्- 
वन्ध के प्रत्यय प्राप्त होते हैं। सभी वस्तुओं का किसी न किसी से सम्बन्ध होता है 
और सभी सम्बन्ध के जटिल प्र॒त्ययों का निर्माण सरल प्रत्ययों के आधार पर होता है । 
कारण और कार्य का प्रत्यय ऐसा व्यापक सम्बन्ध है जो सभी वस्तुओं में मिलता है । 
इन्द्रियों के द्वारा यह पता लगता है कि वस्तुएँ परिवर्तित होती हैं, गुणों और द्रव्यों 
का अस्तित्त्त है और उनका अस्तित्त्व अन्य गुणों तथा द्रव्यों की क्रिया के कारण है । 
जो सरल प्रत्यय को उत्पन्न करता है उसे कारण (08०७०) कहते हैं और जो उत्पन्न 
होता है उसे कार्य (8७९) मानते हैं । मोम के पिघलने का कारण ताप है। कारण 
वह है जो किसी अन्य वस्तु--सरल प्रत्यय, द्रव्य या प्रकार की सत्ता को सम्भव 
करता है। कार्य वह है जिसका प्रारम्भ किसी अन्य वस्तु से होता है । कारणों की 
विभिन्न किसमें सृजन, उत्पत्ति, निर्माण और परिवर्तत है। कारण और कार्य का प्रर- 
यय बहुत ही व्यापक है और वैज्ञानिक दृष्टि से महत्त्वपूर्ण सम्बन्ध है | असंख्य सम्ब- 
न्‍ध और भी हैं जेंसे काल, स्थान, और विस्तार । ताद्यत्म्य, भिश्नता, नैतिकता, आदि 
के सम्बन्ध भी हैं । 
ज्ञान का स्वरूप ओर प्रामाणिकता (7घद्वांपा० बात ५०779 0०7 [-70ए०१8०) 

मन को ज्ञान की सामग्री संवेदद और आत्म-चिन्तन से प्राप्त होती है । मन 
उन पर क्रिया करके जटिल प्रत्ययों का निर्माण करता है | लेकिन ऐसे प्रत्ययों का 
जश्ेय-मूल्य क्या है और ज्ञान बनने के लिए, उन्हें क्या शर्ते पूरी करनी चाहिए ? ज्ञान 
की वास्तविकता कंसे निर्धारित की जाय ? प्रत्ययों को ज्ञान तव कहा जा सकता है 
जब वे स्पष्ट तथा विशिष्ट हों क्योंकि अस्पष्ट तथा संदिग्ध प्रत्ययों के द्वारा शब्दों 
का अनिश्चित प्रयोग किया जाता है जिनको ज्ञान कहना सम्भव नहीं | वास्तविक 
प्रत्यय वे हैं जिनका आधार प्रकृति में हो और जो यथार्थ वस्तुओं के अनुरूप 
हों । यथार्थ वस्त्‌ एं ही उनके मूल ज्ोत हैं । सरल प्रत्यय यथार्था होते हैं। इसलिए 
नहीं कि वे वाहय वस्तुओं की प्रतियां हैं, बल्कि वे मन के बाहर जो शक्तियां हैं 
उनके कार्य हैं । 

सरल प्रत्ययों की वास्तविकता में कोई आपत्ति नहीं हो सकती क्‍योंकि उनके 


निर्माण एवं विनाश में मानव इच्छा का कोई अधिकार नहीं है। हम अपने मन में 
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सफेदी, कालापन, ताप या ठण्डापन पैदा नहीं कर सकते, और जब हम ध्यानस्थ हों 
और हमारे सामने लाल या हर रंग हो तो हम उन्हें अवश्य ही देख सकते है । 
अत्तएव लॉक के अनुसार, सरल प्रत्ययों में अपनी वाध्यता होती है जिससे हमें उन्हें 
जानना पड़ता है। उनकी वास्तविकता इसी में है कि उनकी सत्ता बाह्य वह्तुओं 
के अनुरूप होती है और इसी कारण वे वास्तविक कहे जा सकते हैं । 

मिश्चित प्रकारों तथा सम्बन्ध के प्रत्यधों की सत्ता मन के सिवाय और कहीं 
नहीं होती | वे बाह्य वस्तुओं की प्रतियां मात्र नहीं हैं। अत्तएव उनको सरल 
प्रत्ययों की भाँति यथार्थ नहीं कहा जा सकता । उनको केवल इस अर्थ में यथार्थ 
कहा जा सकता है कि उनके अनु र्प बह य वस्तुओं के अस्तित्व की सम्भावना है । 
वे स्वयं मूलादशे (#7०:८/ए०८५) हैं। इसलिए वे जब तक काल्पनिक नहीं हो सकते 
तब तक उत्तके साथ असंगत विचार मिश्रित न हो जाय॑। किन्तु द्रब्यों के जटिल 
प्रत्यय हमारे दारा बाहय द्रव्यों के प्रतिनिधि माने जाते हैं ओर वे ऐसे हो भी सकते 
हैं। इसलिए उनको इस अथे में यथार्थ कहा जा सकता है कि वे सरल प्रत्ययों के 
संगठन, सह-अस्तित्व के रूप में हमारे मन के बाहर वस्तुओं में विद्यमान रहते हैं । 
प्रत्यय उसी स्थिति में पर्याप्त होते हैं जब वे उन मूलादर्शों का सही प्रतिनिधित्व करें 
जिनसे उन्हें प्राप्व किया जा सकता है । अपर्याप्त प्रत्यय वे हैं जो मूलादर्शों का 
अपूर्ण या आंशिक प्रतिनिधित्व करते हैं। समस्त सरल प्रत्यय तथा सरल प्रकार 
पर्याप्त होते हैं। किन्त्‌ द्रव्यों के सभी प्रत्यय अपर्याप्त होते हैं क्योंकि वे वस्तुओं की 
वास्तविक सत्ता का प्रतिरूप होना चाहते हैं, हालांकि वे ऐसा करने में सफल नहीं 
होते । जब मन अपने प्रत्ययों का मेल उतसे बाहर किसी चीज से करता है तो हम 
उन्हें सत्य या असत्य कह सकते हैं । ऐसा करते समय मन प्रत्ययों की वाह य वस्तुओं 


के साथ अनुरूपतता की मान्यता बनता लेता है जो सत्य या असत्य हो सकती है। 
इस दंष्टि से तीन प्रकार का ज्ञान होता है :-- 


(६) यह भलीभांति स्पष्ट है कि समस्त ज्ञान प्रत्ययों के माध्यम से प्राप्त 
होता है । इसलिए सबसे निश्चित ज्ञान हमारे प्रत्यत्रों के वी व सहमति (987४०78॥६) 
या असहमति के प्रत्यक्ष के अलावा और कुछ नहीं है । लॉक के अनुसार “प्र्ययों 
के वीच संगति (8 ९7९८०७९७६) था असंगत्ति (08228766060६) के सम्बन्ध के 
भत्यक्ष को ज्ञात कहते हैं ।” हम यह देख सकते हैं कि सफेद वस्त्‌ काली नहीं है । 
सफेद और काले के प्रत्ययों में सहमति नहीं है। ज्ञात में साक्ष्य के अनेक अंश होते 
हैं। कभी-कभी मन अन्य प्रत्यय की मध्यस्थता के विचा दो प्रत्ययों की सहमति और 


असहमति को तत्काल देख लेता है । लॉक इसे प्रज्ञा- 


डक जान ([5६ए४ए८ एऋएफ! 
हता है। इसे सहज प्रत्यक्ष ज्ञान भी कहते हैं ( सन के 


मा न शीक्ष ही यह जान लेत ]है 

काला के नहीं है | बृत्त ल्िकोण नहीं है । तीन दो से अधिक है । यह सबसे बा 

रे श्चित ज्ञान है। उसे प्रमाणित करने की कोई आवश्यकता नहीं है) यह स्वयं 
द ज्ञान है ! समस्त ज्ञान की निर्विच्ततता और. साक््यता इसी पर निर्भर है! 
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(#) कभी-कभी मन दो प्रत्ययों की सहमति तथा असहमति को शीक्र नहीं 
देख पाता । वह उन्की तुलना अन्य प्रत्ययों के साथ करता है और उनकी सहमति 
तथा असहमति को जान पाता है। इस प्रकार मध्यस्थता द्वारा प्राप्त किया हुआ 
बौद्धिक या प्रदर्गनात्मक ('स्घिसणाडं णा फिशा०्ग्रडा।40/ए८ #िघा०७]००४०) कहा 
जाता है। इस ज्ञान की प्रामाणिकता तो निश्चित है, किन्तु इसकी मान्यता उतनी 
स्पण्ट और तात्कालिक नहीं है जितनी कि प्रज्ञा-ज्ञान में मिलती है। इस ज्ञान के 
प्रत्येक अंग में प्रज्ञात्मक निश्चितता होनी चाहिए ताकि निष्कर्पो को निश्चित बताया 
जा सके । इस प्रकार का प्रदर्शन गणित में मिनता है या फिर मन जहाँ भी अन्य 
प्रत्ययों की मध्यस्थता की सहायता से प्रत्ययों की सहमति और असहमत्ति देखता है 

वहाँ होता है। प्रदर्शनात्मक ज्ञान में कई पग होते हैं विशेषकर गणित में । इस ज्ञान 
को असंदिरध बनाए रखने के लिए, प्रत्येक पग का सहज प्रत्यक्ष होना आवश्यक है- 
अन्यथा उसमें दोप की गुजाइश रहती है । प्रथम ध्यान बंटने से गलती हो सकती है । 
फिर जब तक हमें सन्देह न हो, तव तक नाना पगों के आधार पर प्रदर्शेनात्मक 
प्रक्रिया नहीं दुहराते हैं। अतएवं इसमें सन्देह छिपे रूप में रह सकता है। अस्त में 
प्राय: प्रदर्शनात्मक ज्ञान में अनेक पग रहते हैं । इसलिए पिछले पगों की स्मृति रखनी 
पड़ती है और हम जानते हैं कि स्मृति से धोखा होता है। इसलिए स्मृति पर 
आधारित रहने के कारण प्रदर्शनात्मक ज्ञान उतना असंदिग्ध नहीं समझा जा सकता 
है जितना सहज प्रत्यक्ष ज्ञान होता है। संक्षेप में, प्रज्ञात्मक तथा प्रदर्शनात्मक ज्ञान में 
निश्चितता होती है । इन दोनों में से कम निश्चितता रखने वाली बात को हम 
विश्वास या मत कह सकते हैं, ज्ञान नहीं । 


(8) यहाँ प्रश्न उठता है कि क्या मन के अतिरिक्त और कोई बाहय सत्ता 
है ? क्‍या वाहय जगत्‌ यथार्थ है ? लॉक के अनुसार, इन्द्रिय-प्रत्यक्ष जो स्वप्न तथा 
अ्रम से भिन्न है, ससीम तथा विशेष वस्तुओं की सत्ता को वतलाता है । प्रत्यय हमें 
वाह य वस्तुओं के अस्तित्व का. प्रमाण देता है जिसमें कोई सन्देह नहीं किया जा 
सकता । किन्तु इन्द्रिय-प्रत्यक्ष इतना निश्चित नहीं होता जितना कि प्रज्ञा-ज्ञान और 
प्रदर्शनात्मक ज्ञान होते हैं | प्रत्यक्ष ज्ञान को लॉक संवेदनात्मक ज्ञान (82०7509० 
एुए००७८०४०) कहता है । हमें स्वयं अपने आपको तथा ईश्वर को छोड़कर किसी 
और वास्तविक सत्ता का स्वयं-सिद्ध ज्ञान नहीं है। अपनी सत्ता को हम प्रज्ञा से जानते 
हैं और ईश्वर की सत्ता को बुद्धि द्वारा जान लेते हैं। इन्द्रियों द्वारा श्राप्त वाहय 
वस्तओं के ज्ञान को ज्ञान तो कहा जा सकता है, हालांकि उसमें प्रज्ञात्मक या चुद्धि 
से निगमन द्वारा प्राप्त ज्ञान जैसी निश्चितता नहीं होती । संवेदनात्मक ज्ञान को 
मानने के और भी कारण हैं । वाहुय वस्तुओं-का ज्ञान हमें इन्द्रियों द्वारा ही हो 
सकता है | परल्तु फिर भी स्मृति-प्रत्तिमाओं, अ्रमों, विशभ्रमों, स्वप्नों आदि से 
अधिक प्रमाणित तथा यथार्थ होने के कारण लॉक इसको भी ज्ञान का एक प्रकार 
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मानता है | इन्द्रियों के साथ कष्ट भी जुड़ा होता है और इन्द्रियां स्वयं एक दूसरे 
को प्रमाणित करती हैं । 
ज्ञान को सीमाएँ' (745 ए ६आञ०0क७०४०) 
लॉक ज्ञान की सीमाओं की विवेचना भी करता है। ज्ञान का क्षेत्र क्या है ? 
ज्ञान की पहुँच कहाँ त्तक है ? उससे ये मौलिक प्रश्न उठाये । जैसा कि पहले बतलाया 
जे चुका है ज्ञान प्रत्ययों के वीच सहमति तथा असहमति के सम्बन्ध का प्रत्यक्ष 
है । इसलिए हमारा ज्ञान प्रत्ययों के बाहुर नहीं जा सकता । जहाँ प्रत्ययों का जभाव 
है, चहाँ ज्ञान नहीं हो सकता । हमारा ज्ञान केवल उसी सूचना तक सीमित है जो 
इन्द्रियों के माध्यम से प्राप्त होती है। हमारा ज्ञान हमारे प्रत्वयों से भी संकुचित्त 
है । हम अपने अनुभव के बाहर नहीं जा सकते और न हम उन प्रत्ययों का शान 
ही प्राप्त कर सकते हैं जिन्हें हम चाहते हैं । हम अपनी इच्छानुसार प्रत्ययों का सृजन 
नहीं कर सकते । वस्तुतः हम जो देखते हैं उसे भी पूर्णत: नहीं समझ पाते प्रत्ययों 
का अभाव अज्ञान का मूल कारण है । 
लॉक के अनुसार, कुछ बस्तुएँ हमारे देखने की सीमा से अत्यन्त दूर हैं जैस 
आकाश में तारे) कुछ अन्य वस्तुएं बहुत हो सूक्ष्म हैं जेसे परमाणु | उनका निरी- 
क्षण करना असंभव है । इसके अलावा हम अपने बहुत से प्रत्ययों में कोई अनिवार्य 
सम्बन्ध भी नहीं खोज पाते । मनुष्य यह नहीं जानता कि आकृति, आकार या वस्तु के 
अदृश्य भागों की गति में जौर उसके रंग, स्वाद या ध्वनि में क्या सम्बन्ध है । वह 
नहीं समझता कि सोने के पीले रंग, वजन, कठोरता और पिघल सकने की क्षमता में 
क्या सम्बन्ध है। एक ग्रुण की जानकारी से दूसरे गुण की समझ अनिवाय नहीं 
दिखती ६ त्विभुज की परिभाषा से यह सदा अवतरित होता है कि उसके तीनों कोणों 
का योग 80 डिग्री के वराबर होगा । यह बात समस्त त्विभुजों के लिए स्वयंसिद्ध 
है| किन्तु सोने के पीले होने, उसके वजन से, यह निश्िचतत्तापूर्वंक निगमन नहीं होता 
कि उसमें पिघलने की भी क्षमता होनी चाहिए। अनुभव से सिद्ध होता है कि सोना 
पिघल सकता है । किस्तु समंस्त सोना गलाया जा सकता है यह स्वयंसिद्ध सत्य नहीं 
है। केवल' ज्ञान जो वास्वव में ' मुझ्ते संतुष्ठि अदान करता है वह सार्वभौम स्वयं- 
सिद्ध सत्यों का ज्ञान है। किन्तु अनुभव के अनेक क्षेत्न ऐसे हैं जिनमें ऐसा ज्ञान प्राप्त 
नहीं हो सकता । 5 
ज्ञात की दूसरी सीमा यह है कि वास्तविक ज्ञान होने के लिए समस्त प्रत्यवों 
को किसी न किसी तरह वस्तुओं की वास्तविकता से संगत ((०४०८था। ) होना चाहिए । 
सभो सरल प्रत्यय वाह्म वस्तुओं का प्रतिनिधित्व करते हैं क्योंकि उत्तकी उत्पत्ति 
आवश्यक रूप से मन पर बाह्य _वल्तुओं की क्रियां होने से ही होती है। हम इसना 
तो जानते हैं कि हमारे वाहर,वस्तुएं हैं जो सफेद आदि के संवेदन, उत्पन्न करती, हैँ 
' किन्तु हम यह नहीं जान पाते कि बह क्‍या. है जो सफेद आदि के संवेदन उत्पन्न करता 
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है । हम यह जानते हैं कि कुछ है जो संवेदत उत्पन्न करता है, पर कंसे करता है हम 
यह नहीं जान पाते हैं । हमारे जटिल प्रत्यय भी बहुत सीमा तक ज्ञान प्रदान करते 
हैं । लेकिन थे बाह्य वस्तुओं की प्रतियाँ या नकल (८०76७ ) मात्न नहीं हैं और न 
उत्तका अस्तित्व प्रारम्भिक वस्तुओं की तरह है। वे मानसिक क्रिया के प्रारूप हैं । 
जटिल प्र॒त्ययों का प्राकृतिक वस्तुओं की तरह अस्तित्व नहीं होता । मन अपनी इच्छा 
से जटिल प्रत्ययों को मिलता है चाहे प्रकृति में उनका कोई सम्बन्ध हो या न हो । 
किन्तु उनसे हमें निश्चित ज्ञान मिलता है । ऐसा ज्ञान हमें गणित से प्राप्त होता है । 
गणित में त्विकोण का प्रत्यय बनाया जाता है जो मन में ही रहता है क्योंकि मन 
स्वयं उसे बनाता है । उस त्रिकोण की परिभाषा से अवतरित युक्तिवाक्य अवश्य ही 
सत्य होंगे । यदि त्विकोण नाम की कोई धारणा है, चाहें उसका अस्तित्व कहीं भी 
हो, तो उससे फलित तकंवाक्य सत्य होते हैं । किन्तु यथारथे ब्विकोण की सत्ता प्रकृति 
में है उसकी प्रतिष्ठापना इन प्रत्ययों द्वारा नहीं हो सकती । 
द्रव्यों के जटिल प्रत्ययों की स्थिति भिन्न है | द्वव्यों के प्रत्यय हमारे वाहर प्रारूपों 
के प्रतिरूप माने जाते हैं और उन्हीं से उद्धिष्ट किए जाते हैं । द्रव्यों के प्रत्यय प्रत्यक्ष 
रूप से प्राप्त नहीं होते । उनका अस्तित्व वास्तविक ज्ञान में अवश्य सम्मिलित है । 
किन्तु हम द्रव्यों के विषय में कोई सावभौम वाक्य नहीं बना सकते क्योंकि जिन 
प्रत्ययों को हम एक साथ रखते हैं उनमें कोई अनिवार्य सम्बन्ध नहीं देखते | अनुभव 
यह बतलाता है गुणो का कोई अज्ञात आधार है । ग्रुणों का स्वयं अस्तित्व संभव नहीं 
है । वही अज्ञात आधार द्रव्य के प्रत्यय के रूप में हमारे सामने आता है | हम यह 
नहीं जान पाते कि गुणों में पारस्परिक निर्भरता है क्योंकि कुछ ग्रुणों के होने या न 
होने से हम अन्य भ्रुणों के बारे में कुछ नहीं कह सकते अर्थात्‌ अन्य मुणों को किस 
प्रकार रहना चाहिए अथवा नहीं । उनमें कोई अनिवाये सम्बन्ध नहीं दिखता । सोने 
के वजन और उसके पिघलने की सामथ्य॑ में कोई आवश्यक सम्बन्ध दिखाई नहीं 
देता । यदि उनमें अनिवार्य सम्बन्ध मिल जाता तो शायद यह सावबंभौम तकंवाक्य 
बना लिया जाता कि 'समस्त सोना पिघलने योग्य है ।' अतएव द्रब्यों को इन्द्रियों 
द्वारा नहीं देखा जा सकता | द्॒व्यों की सत्ता है इसमें सन्देह नहीं है क्योंकि स्थायी 
आधार के बिना ग्रुणों का अस्तित्व ही संभव नहीं हो सकता है। द्रव्य को प्रत्यक्ष 
नहीं देखा जा सकता । वह अज्ञात है । | 
द्रव्य के सम्बन्ध में एक और कठिनाई है जो भश्रस्तुत समस्या को अधिक 
जटिल बना देती है। प्रक्ृति में जो द्व्य हैं वे स्वतन्त्त नहीं हैं। उनको पृथकूकृत 
बस्तुएं नहीं कहा जा सकता। उनके अन्तर्गत पाये जाने वाले ग्रुण प्रकृति में अनेक 
अरृष्ट स्थितियों पर निर्भर हैं | वे शक्तियां कहाँ से आती हैँ जो इन सब गुणों या 
यंत्रों को गतिमान बनाती हैं, उनकी मरम्त करती हैं, और उनमें परिवर्तन कंस 
होता है, हमारे प्रत्यक्ष तथा प्रशंसा के बाहर हैं। उनको सही रूप में समझने के लिए, 
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हमें समस्त विश्व को सम्पूर्णता में समझना चाहिए । किन्तु सभी वस्तुओं के मौलिक 
आधारों को सूक्ष्म आधार, रूप, आदि को हम भलीभांति जान नहीं सकते। हम 
उन अंगों को भी नहीं जान पाते जो उनके पाएव में क्रियाशील हैं। अतएवं हम 
नहीं जान पाते कि एक वस्तु के प्रमुख गुण दूसरो वस्तु के भ्रमुख गुणों में कंसे 
नियमित परिवर्तन लाते हैं और यह भी नहीं जान थाते फि वे उत्पन्न कैसे होते हैं । 
संक्षेप में, हम प्रमुख गुणों और उनके द्वारा उत्पन्न कार्यो में किसी अनिवायय॑ सम्बन्ध 
को नहीं जान पाते । ज्ञान के इस क्षेत्र में सावेभौम निश्चितता प्राप्त करना संभव 
नहीं है, हमें केवल संभाव्यता पर ही सन्तोज करता पड़ेगा । ह 
लॉक के अनुसार, प्रत्मयों की सहमति तथा असहमति के अतिरिक्त एक 
प्रकार की सामान्य निश्चितता और कहीं नहीं हो सकती | किन्तु उसको भी 
निरपेक्षत: तिश्चित नहीं कहा जा सकता । सामास्य ज्ञान [छमश्ण8शे ॥670७- 
१०096) हमें अपने स्वयं के अमूतते प्रत्ययों पर आत्म-चिन्तन करने से ही मिलता है । 
ईशबर तथा अपने को छोड़कर वास्तविक सत्ता के विपय में हमारे पास कोई अन्य 
स्वयं-सिद्ध तकवाक्य नहीं है। इस प्रकार सामान्य अस्तित्वात्मक सत्यों के आधार 
पर विज्ञान का लिर्माण करना असम्भव है । 
बहुत से युक्तिवाक्य जिन पर हम विचार एवं क्रिया करते हैँ ऐसे हैं जिनके 
विषय में निश्चित ज्ञान नहीं हो सकता । उनमें कुछ निश्चितता के इतने निकट हैं 
कि विना सन्देह किये हुए हम उन्हें स्वीकार कर लेते हैं। तथ्यों के विपय में 
संभाव्यता के भिन्न-भिन्न स्तर होते हैं क्योंकि वह्‌ अपने तथा अन्य लोगों के अनुभव 
की प्रामाणिकता पर आधारित होती हैं। फिर भी लॉक श्रुत्ति (/२९४९४४०7॥) के 
प्रमाण को सर्वोच्च निश्चितता मानता है जिसको स्वीकार करता ही आस्था है। 
आस्था स्वीकृति देने और विश्वास करने का निश्चित सिद्धान्त है। उसमें कोई 
सन्देह नहीं किया जा सकता । किस्तु हमें यह मात्त लेता चाहिए कि वह 'दैविक श्रति' 
है । अतएवं हमारी स्वीकृति बौद्धिक दृष्टि से उतनी ही होगी जितनी कि श्रति की 
प्रामाणिकता का अस्तित्व है । यदि कोई वाक्य स्पष्ट प्रज्ञा-ज्ञान का चिरोध्च करे तो 
उसे देविक शुति के रूप में नहीं लिया जा सकता। श्रुति में विरोधी बातों का कोई 
स्थान तहीं है। . जो बात हमारे ज्ञात का विरोध करती हो उसको आस्था हमसे 
मनवा नहीं सकती । यद्यपि श्रूति के सत्य उतने स्पष्ट तथा विशिष्ट नहीं होते जितने 
दुद्धि के सिद्धान्त होते हैं: फिर भी वे सत्य जो प्राकृतिक शक्तियों तथा बुद्धि से परे 


हैं और जब उनका अभिव्यक्तिकरण हो जाता है आस्था के सही विषय बन जाते 
हैं। यह विश्वास कि मुर्दे पुत्र: उठकर जीवित होंगे, यह आस्था का ही विषय है। 
इसका बुद्धि से कोई सम्बन्ध नहीं है । हे 


स्पष्ठत: लॉक की ज्ञान-मीमांसा में हमारा मन वस्तुओं तक नहीं पहुँच 
सकता । वाह्य वस्तुओं की प्रतियां मात्र हमारे मन में अंकित होती हैं अर्थात्‌ अत्ययों 
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के माध्यम से ही बाह्य वस्तुओं का ज्ञान हमें होता है। यह लॉक का प्रतिनिधित्व- 
चादी यथार्थेबाद है । किन्तु प्रश्न उठता है कि हमारा ज्ञान वाह्म जगत्‌ में उपस्थित 
वस्तुओं के अनुरूप हैं अथवा नहीं ? ऐसी स्थिति में एक मात्र प्रमाण विभिन्न 
वस्तुओं तथा उनके प्रत्ययों के बीच अनुरूपता ही है । किन्तु सत्य की यह कसौटी 
बस्तृगत अनुरूपता न होकर आत्मगत अनुरूपता ही हो सकती है । इस प्रकार लॉक 
का प्रतिनिधि ज्ञान सिद्धान्त पूर्णदः वस्तुगत नहीं कहा जा सकता । इसके अलावा 
यद्यपि उसे अनुभववाद का जनक माना जाता है परन्तु उसके मत में अनेक बुद्धिवादी 
विचार भी पाये जाते हैं । उदाहरण के लिए ज्ञान की प्रामाणिकता को निश्चित 
करने में लॉक अनुभववादी आधार को त्याग कर प्लेटो तथा कान्‍्ट जैसे विचारकों 
के निकट आ जाता है क्‍योंकि प्रत्ययों के परस्पर सम्बन्धों की साव॑भौम प्रामाणिकता 
बंग आधार मानव प्राणियों की समान बौद्धिक रचना है। दुसरे सरल प्रत्ययों से 
जटिल प्र॒त्ययों के निर्माण की प्रक्रिया में लॉक स्पष्ट रूप से मानव बुद्धि का महत्त्व 
स्वीकार करता है। अनुभव से भले ही ज्ञात की सामग्री मिलती है, पर अनुभव को 
ज्ञान का रूप देना बुद्धि का ही काम है। श्षुत्ति एवं धर्मशास्त्र के विषय में भी लॉक 
बुद्धि को ही सर्वोच्च कसौटी मानता है। इस प्रकार उसके अनुभववाद में अनेक 
बुद्धिवादी प्रवृत्तियां परिलक्षित होती हैं। अतएव लॉक को पूर्ण अनुभववादी 
कहना न्याय-संगत नहीं होगा । 
ज्ञान में शिक्षाप्ररत्ता (छाप पएटफंप७ [द0९/८१९८) 

लॉक ने अपनी ज्ञान मीमांसा में सभी वाक्‍्यों को महत्त्वपूर्ण नहीं समझा 


क्योंकि कुछ वाक्‍यों से कोई ज्ञान वृद्धि नहीं होती । उसने सभी वाक्‍यों को दो भागों 
में बांद दिया-तुच्छ एवं शिक्षाप्रद | तुच्छ वाक्य वे हैं जिनसे ज्ञानवृद्धि नहीं होती 
है । ऐसे वाक्य तादात्म्यात्वक और विश्लेषणात्मक होते हैं । तादात्म्यात्मक वाक्य 
इस प्रकार होता है---जेम्स जेम्स है! अथवा “क' 'क' है। इसी प्रकार विश्लेपणात्मक 
वाक्य वे हैं जिनमें हम उदं श्य के पूरे या कुछ गुणों को विधेय में व्यवत करते हैं 
जेसे (सभी मानव पशु हैं! अथवा “मानव विवेकशील प्राणी है ४” यद्यपि तादात्म्यात्मक 
और विश्लेपणात्मक वाक्य अतिवायंत: सत्य होते हैं, लेकिन लॉक उन्हें तुच्छ 
इसलिए कहता है कि उनसे ज्ञान ब्द्धि नहीं होती अथवा उनमें नुत्तन ज्ञान प्राप्त 
नहीं होता । इनके अतिरिक्त, शिक्षाप्रद वाक्य वे हैं जिनसे ज्ञान वृद्धि होती है और 
इसलिए इन वाकक्‍यों के विधेय में उन गुणों को व्यक्त किया जाता है जो उद्देश्य की 
गुणवाचकंता में नहीं पाये जाते हैं। लॉक का.उदाहरण इस प्रसंग में है कि किसी 
भी त्िभुज का बहिष्कोण उसके सामत्ते के अन्तःकोण से वड़ा. होता है। इन्हीं 
बाक्यों को आगे चलकर काण्ट ने विश्लेषणात्मक तथा संश्लेपणात्मक बाकक्‍यों में 
विभाजित किया है । 


तत्वज्ञान ( /९(०४ए॥४४०५ ) 4 
« अभी तक लॉक के अनुसार, ज्ञान की उत्पत्ति (0789), उसकी प्रामाणिकता 
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(५४४४9) और लैब (80०7० ) की विवेचना हुई । यहाँ उसके जरा न 
रष्टिकोण का विश्लेषण किया जायेगा जिंस पर उसकी समस्त विचारधारा नि है 
है। ज्ञान के क्षेत्र में विभिन्न सीमाओं को मानते हुए तथा सल्देहास्यद वाता जिस 
न बक 5 ॥ को कुछ हेर-फेर के साथ रखा ज़िसि 
दर्शाते हुए भी, लॉक ने उस तात्विक व्यवस्था का डुट है 

न रम्भ किया था । | 
सा या प दब्यों से निमित हे । दब्य ही गुणों, शक्तियों तथा क्रियाओं 
के कारण तथा आधार हैं। द्ब्य दो प्रकार के होते “है ओतिक दाल, और 
आत्माएं । भौतिक पदार्थ (पुदूगल) ऐसा द्रव्य हे जिसके छः विशेषण होते हैं : 
विस्तार, ठोसपन, आकार, गति, विश्ञाम और संख्या। ये डेव्य के अमल गुंश 
(ऐपा54ए५ १८४8७) हैं. जिनको हम इन्द्रियों द्वारा ग्रहग करते हैं के प्रमुख गुण 
वास्तव में भौतिक पदाथे में होते हैं। उन्हें भौतिक द्रव्य से ध्ृथक्‌ नहीं किया जा 
सकता | प्रमुख गुणों के अतिरिक्त गौण गुण भी होते हैं जैसे रंग, स्वाद, ध्वनि हि 
ये गुण वास्तव में भौतिक द्रव्यों में नहीं होते । चे पूर्णतया ज्ञाता पर आश्वित होते 
हैं। यदि मनुष्य में आँख न हों तो रंग का ग्रुण न होगा और यदि कान न हो ध्वनि 
नहीं होगी । इस प्रकार सभी गोण गुण मानत्र इच्द्रियो पर हर । फिर गौण 
गुण सापेक्ष होते हूँ क्योंकि एक ही प्रकार का ग्णि जग यदतयं को सिन्न-भिन्न 
मालम होता है । अतएव गौण गुण इन्द्रियों पर निर्भर होते हैं और प्रमुख शुण 

इन्द्रियों द्वारा जाने जाते हैं । कित्तु उनसे स्वतन्त्न होते हैं । 

- भौतिक द्रव्यों के अतिरिक्त आत्माएं अथवा आध्यात्मिक द्वब्यों की सत्ता भी 
होती है । आत्मा यथार्थ सत्ता है। चिन्तन (प्रत्यक्ष की शक्ित ) और संकल्प अर्थात्‌ 
शरीर को गतिमय बनाने की शक्ति आत्मा के दो प्रमुख विशेषण हैं । इन ग्रुणों को 
हम आन्तरिक संवेदन (रे८ह०)४००) के द्वारा जानते हैं । लॉक के अनुसार, चिन्तन 
आत्मा का सार नहीं है। उसकी क्रिया हैं। आत्मा अभौतिक द्रव्य है। उसे आध्यान्मिक 
द्रव्य कहते हैं । आत्मा का प्रत्यय उतना ही स्पष्ट होता हैं जितना सूर्त द्रव्य का | 
कुछ मूर्त गुणों को एक साथ रखकर और उनके आधार को मानकर शरीरमय ब्रेव्य 
का प्रत्यय बनाया जाता है। अपने मन की क्रियाओं, जैसे विचार करना, जानना, 
समझता, कल्पना करना, गति को प्रारम्भ करने की शवित पर विमर्श करके और 
इन सबको किसी जाधार से संयुक्त करके आत्म-द्रव्य का प्रत्यय बनता है। लेकिन 
यह स्मरण रहे कि जात्मा तथा भोतिक द्वव्यो की सत्ता होते हुए भी वे अज्षेय हैं । 
वे विभिन्न गुणों के जाधार तो हैं और यही उनके जस्तित्व का एक मात्र प्रमाण है । 
किन्तु उनका वास्तविंक स्वरूप क्या है यह अज्ञात है। कहीं-कहीं असंगत रूप से लॉक 
यह भी कह वेता है कि हम अपनी आत्मा को साक्षात्‌ रीति से सहज ज्ञान या भज्ञा 
हार जान लेते हैं। इस प्रकार के ज्ञान को उसने स्पष्ट तथा पॉरिस्पृष्ट कहां है| 

विशुद्ध आत्मा अथवा ईश्वर ही केवर्ल- सक्रिय है। पुदूगल (भौतिक द्रव्य) 
निष्क्रिय है । किन्तु आदमी की आत्मा सक्रिय एवं निष्क्रिय दोनों ही है । उसमें शरीर 
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को ग॒ति प्रदान करने की शक्ति है जो कि अनुभव से स्पष्ट है। वांह्य वस्तुओं की 
इष्टि से, आत्मा निष्क्रिय है क्योंकि बाह्य वस्तुएं आत्मा में परिवतेंन उत्पन्न करती 
हैं । वाह्म वस्तुएं आत्मा को विभिन्न रूप में प्रभावित करती हैं । मन पर शरीर की 
क्रिया से हमारे समस्त प्रत्यय पैदा होते हैं। यह अन्तक्रिया का सिद्धान्त कहलाता 
है । लॉक के अनुसार, अन्तक्रिया सत्य है, पर हम यह नहीं जान पाते कि यह कैसे 
होता है । हम यह भी नहीं जान पाते कि एक शरीर दूसरे शरीर को किस प्रकार 
गति प्रदान करता है । यह प्रमाण अवश्य मिलता है कि आत्मा में गति उत्पन्न करने 
की शक्ति है । इस शक्ति को चिन्तनशील द्रव्य में जड़ द्रव्य की अपेक्षा अधिक 
आसानी तथा स्पष्टता से देखा जा सकता है। 


लॉक के अनुसार, मस और शरीर दोनों ही यथार्थ (7२०४) हैं जिनमें 
अन्तक्रिया होती है | वस्तुएं मन पर क्रिया करके रंग, ध्वनि; स्पर्श, ठोसपन, विस्तार 
आदि के संवेदत उत्पन्न करती हैं । इनमें से गौण गुण बाह्य वस्तुओं का सही प्रति- 
निधित्व नहीं करते । वस्तुएं रंगमय, ध्वनियुक्त, गन्धमय अथवा स्वादयुक्त नहीं होतीं । 
ये ऐसे गुण हैं जो ठोस विस्तारमय वस्तुओं द्वारा उत्पन्न मन में प्रभाव हैं । विस्तार, 
ठोसपन त्तथा गति के प्रत्थयथ सथाये बस्तुओं की सच्ची नकल हैं जो वघ्तुओं में चस्तुत्त- 
विद्यमान हैं । वस्तुएं गतिशील ठोस विस्तारयुक्त चीजें हैं किन्तु लॉक का कहना है 
कि गति गति को ही उत्पन्न करती है । यदि गति गति को ही उत्पन्न करती है तो 
उससे चेतना की विभिन्न अवस्थाएं कैसे उत्पन्न होती हैं? इस कठिनाई को दूर 
करने के लिए लॉक कहता है कि ईश्वर ने ही गति में वे ग्रण निहित कर विये हैं 
जिनसे चेतना की अवस्थाएं उत्पन्न हों, हालांकि हम उनको देख नहीं पाते । इस 
प्रकार लॉक संयोगवाद की ओर चला जाता है । वह यह नहीं बतला पाता कि मन 
गति को कैसे उत्पन्न या प्रारम्भ कर सकता है अर्थात्‌ संकल्प किसी क्रिया के होने 
का कारण कैसे वन सकता है । लॉक अन्तक्रिया की समस्या को पूर्णतः सुलझा नहीं 
पाता । वह आत्मा के अभौतिक स्वरूप की भी अच्छी तरह व्याख्या नहीं कर पाता । 
उसकी सामान्य स्थिति ऐसी लगती है कि मानसिक क्रियाएं असंवेदनशील पुद्गल की 
क्रियाएँ मात नहीं हो सकतीं । अभौतिक चिन्तनशील द्रव्य के बिना कोई संवेदन 
संभव नहीं हो सकता । आदमी में ऐसा आध्यात्मिक सत्‌ (807४) है जो स्वतः 
देखता, सुनता, तथा चिन्तन करता है । किन्तु लॉक इस आध्यात्मिक सत्‌ के सच्चे 
स्वरूप को अच्छी तरह विश्लेषित नहीं कर पाता है। वह यह भी नहीं समझ पाता 
कि ठोस विस्तारमय वस्तुएं चिन्तन से परे कैसे हो सकती हैं ? वह द्रव्यों के 
वास्तविक स्वरूप को विश्लेपित करने में असफल रहा । ऐसी स्थिति में लॉक ईश्वर 
का सहारा लेकर अपनी कठिनाइयों का समाधान ढूंढ़ निकालना चाहता हैं । 

लॉक की धारणा प्रधानतः: दत की रही है । मानसिक तथा भौतिक, चेतन 
और जड़, दो द्वव्य हैं । यहाँ वह देकात॑ से सहमत हैं सिवाय इसके कि वह विस्तार 
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की अपेक्षा ठोसपत को चस्तु का अनिवार्य विशेषण मानता है । कि रा कई 
अच्छी व्याख्यः के लिए देकाद की भाँति वह परमाणुबादी धारणा को भी स्वीक के 
परता है। आकृति, आकार और गति तथा शक्ति रखने बाली अत्यन्त लघु हे रा 
अथवा परमाणु भी होते हैं। ये अदृश्य था अतीस्धिय परमाणु पुदुगल 2 ४] हे 
अंश हैं और प्रकृति के ऐसे साधन होते हैं जित गे उनके गोण ग्रुण ही नहीं बिक 
प्राय: समस्त प्राकृतिक क्रियाएं भी निर्भर होती हैं । किम्तु उनके अमुब् यु्णों का 
कोई निश्चित तथा स्पष्ट ज्ञान नहों होता । किसी ने उनकी आकृति या गति को 
नहीं देखा है और तल ही उनको एक सूलष में प्रत्थि रखते घाली चीज की समझा हैं ) 
यदि हम किन्हीं दो वस्तुओं के अत्यन्त सूर्तेम भागों के आकार, रंग तथा गति को 
जान सकते होते तो हम विना परीक्षा के उनकी एक दूसरे पर विभिन्न क्रियाओं को 
भी जान सकते जैसे कि हम तिभूज के गुणों को जानते हैं। हम यह नहीं जातते कि 
इन परसाणुओं को एकता में आवद्ध रखने वाली चीज क्या है भौर यह भी नहीं 
जावते कि एक परमाणु दूसरे को गति कैसे देता हैं ? लॉक के अनुसार, यह परमाणु- 

दादी मंत हमारे मूत्त द्रव्धों के शान को बहुत कम आगे चढ़ाता है । हे 5 तक हम 

वस्तुओं के गुणों और उनकी शक्तियों में कोई अनिवारय सम्बन्ध नहीं देखते तब तथा 

मानव ज्ञान अल्प है । अतः वस्तुओं का कोई विज्ञान नहीं है । परमाणुवादी दर्शन 

का साथ भौम मत अथवा जगत्‌-विषयक हृष्ठिकोण होना असंभ्रब है । 


भौतिक तथा मानसिक द्वव्यों के अतिरिक्त, लॉक ईएवर को एक अन्य आध्या- 
ल्मिक द्रव्यों के रूप में मानता है। उसके अनुसार, ईश्वर का प्रत्यय जन्मजात नहीं 
है। किन्तु मनुष्य अपनी स्वाभाविक क्षमताओं का भलीर्भाति प्रयोग करके उसका 
जान आप्त कर सकता है। जिस प्रकार व्रिभूज के तीनों कोणों का जोड़ 380 डिग्री 
के बराबर स्पष्ट है और स्वत: प्रमाणित है उसी प्रकार ईश्वर का ज्ञान निश्चित 
एवं स्पष्ट है। अनुभव तथा अवधि सुख और आनन्द आदि से जलित प्रत्ययों को 
लेकर हम अस्ीमता के प्त्यय के साथ उन्हें विस्तृत करते हैं और इस प्रकार उन 
सबको एक साथ रखकर ईश्वर का जटिल प्रत्यय बनाते हैं। यद्याव लॉक ईश्वर के 
प्रत्यय की व्यास््या इस रूप सें करता है, पर हम उश्के वास्तविक स्वरूप को नहीं 
जानते । बह भी ईश्वर के यथार्थ सार को नहीं बततला पाता। अन्य शब्दों में, 
ईश्वर के प्रत्यय की उत्पत्ति अन्ध प्रत्यथों की भांति अनुभवात्मक तथा वामात्मक 


हैं। अपने दर्शन के इस क्षेत्र में लॉक बुद्धिताद तथा सार्वभौम की यथार्थता को कोई 
स्थान नहीं देता है । 


ईश्वर के अस्तित्व को प्रमाणित करने के लिए लॉक सामान्यतः कारणात्मक 
तथा प्रयोजनात्मक युक्तियों का प्रयोग करता है। आदभी यह जानता है कि उसका 
अस्तित्व हैं जो स्पष्ट एवं निश्चित है । वह यह भी जानता है कि यथार्थ वस्तुओं 
की उत्पत्ति शून्य से नहीं हो सकती । अतएव मनुष्य का अस्तित्व निश्चित है और 
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यदि वह यथार्थ सत्ता है तो कोई ऐसा सिद्धान्त अवश्य होगा जो उसे उत्पन्न करता 
है । समस्त सत्ता का ऐसा कोई आधार है जो सर्वशक्तिमान है और सर्वज्ञानी भी 
है । चिन्तन रहित पुद्गल चिन्तनशील प्राणी की उत्पत्ति नहीं कर सकता। यदि 
ईश्वर ने चिन्तनशील प्राणियों को उत्पन्न किया है तो उसने विश्व को विभिन्न सुन्दर 
भागों सें वताया है जो उसकी असीम वुद्धि, शक्ति तथा देविकता को प्रमाणित करते 
हैं । हम ईश्वर की भौतिक धारणा नहीं ववा सकते । किन्तु यदि ईश्वर भौतिक 
भी हो तो भी वह ईश्वर ही रहेगा। पुद्गल एक शाश्वत मन के साथ शाश्वत 
नही हो सकता । यदि लॉक से यह पूछा जाये कि ईश्वर शून्य से किसी वस्तु को 
कैसे पैदा करता है तो वह यह उत्तर देता है कि हम यह नहीं बतला सकते कि 
विचार गति कंसे उत्पन्न कर सकता है । फिर भी जगत्‌ में सर्वत्र दिखलाई पड़ने 
वाले प्रयोजन से यह सिद्ध होता है कि उसकी रचना ईश्वर ने की है जो सर्व- 
शक्तिमान, सर्वज्ञ एवं सर्वव्यापक है। 

ईश्वर के सम्बन्ध में लॉक का मत बिल्कुल स्पष्ट है। वह इस बात को 
स्वीकार नहीं करता कि ईश्वर अज्ञात अथवा अज्ञेय है। उसके अनुसार, ईश्वर ज्ञात 
है और इस प्रकार के ज्ञान को हमें असंदिग्ध ही समझना चाहिए। ईश्वर सम्बन्धी 
ज्ञान को लॉक ने प्रदर्शनात्मक या निर्देशात्मक ज्ञान कहा है। ईश्वर के गुणों के 
विपय में उसने बतलाया कि ईश्वर में वे सब गुण पाये जाते हैं जिन्हें हम आत्म- 
चिन्तन के आधार पर अभीष्ट समझते हैं | किप्तु ये समस्त गुण ईश्वर में अपरिमित 
रूप में विद्यमान होते हैं । 
नोतिशास्त्र (807०5 ) 

अपने सामान्य दाशं निक दृष्टिकोण को ध्यात में रखते हुए लॉक ने नीति- 
शास्त्र के अनुभववादी सिद्धान्त की स्थापना की जो अन्त: अहमूवादी सुखवाद 
(88० 50 प्ल&१०णां४ए) में परिणित हो जाता है | जिस प्रकार जन्मजात कालल्‍्प- 
निक सत्य नहीं है उसी तरह जन्मजात व्यावहारिक नेतिक सत्य भी नहीं है । हृदय 
में ऐसा कोई लिखित या अलिखित नियम नहीं है जिसके आधार पर हम नंतिक 
निर्णय लेते हों । इस प्रकार लॉक नंतिकता के -सार्वभौमिक तथा निरपेक्ष पक्षों के 
प्रति उदासीन है । 

लॉक के अनुसार, नेतिक नियम जन्मजात नहीं है । जिस प्रकार मनुष्य को 
अन्य वातों की जानकारी अनुभव से होती है उसी प्रकार वह नैतिक नियमों का 
ज्ञान भी अनुभव से प्राप्त करता है। इस तरह के नियमों का ज्ञान शिक्षा, वाता- 
वरण और देश की सम्बन्धित परम्पराओं से होता है। बचपन से ही हम वच्चों के मन 
में अथवा अन्तरात्मा (20750०९7८७) में नैतिक नियमों को भर देते हैं। फलस्थरूप 
जब बच्चे बड़े हो जाते हैं तो यह समझते हैं कि उन नियमों को ईश्वर ने ही उनके 
मन में अंकित किया है, हलाँकि ऐसा समझना नितान्त दोपपूर्ण हैं। नैतिक नियम 
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जन्मजात नहीं होते । क्रियाओं का सस्वच्छ नियमों से है जौर इच्छित क्रियाओं की 
किसी नियम से सहमति था असहमति ही सैतिकता है । 
प्रश्न उठता है कि ये नैतिक नियम किस श्रकार उत्पन्न हुए ! कक 
अनुचित, शुभ या अशुभ, का ज्ञान कैसे हुआ ? लॉक के अनुसार सुख कक दुख 
नैतिकता के महान्‌ शिक्षक हैं । प्रकृति ने मनुष्य में सुख की इच्छा तथा दुःख से 
निदृत्ति की भावना का संचार किया है । ये ही प्राकृतिक प्रद्धत्तियाँ या व्यावहारिक 
सिद्धान्त हैं जो मनुष्य की समस्त क्रियाओं को प्रभावित करते हैं। किन्तु वे बुद्धि 
के सत्य व होकर, केवल प्रवृत्तियाँ हैं ॥ जिससे सुख मिलता है वह उच्चित्त या शुत्न 
है और जिससे दुःख मिलता है वह अनुचित या अशुभ है। प्रत्येक मानव बराबर 
सुख चाहता है और यही चाहता संकल्प को निर्धारित करतो है । आनन्द आदमी 
का सुख हैं और कष्ट दुख | मानव आचरण के कुछ ऐसे 8८ हैं जो कर्ता को ही 
नहीं, वरन्‌ सामाजिक सुख भी पहुँचाते हैं । ईश्वर ने गुणों और सामाजिक सुखों 
को साथ-साथ जोड़ रखा है और गुणों के व्यवहार को समाज के लिये अनिवार्य कर 
दिया है । व्यवहार के इन रूपों को मनुष्य खोजते हैं और उन्हें नियम मान लेते 
हैं। नेतिक नियमों का पालन करने से मनुष्य को लाभ होता है । इसलिये वह इन 
पे न्‍य लोगों के लिये सुझाता है । । 
5; ३5 आप क्के हक को निर्धारित करते हैं क्योंकि उनमें 
दण्ड तथा पारितोषिक मिलने की प्रद्धत्तियाँ काम करती हैं । लॉक के अनुसार, नियम 
तीत प्रकार के होते हैं--देविक, सामाजिक तथए प्रतिष्ठा के नियम । देविक नियम 
ईश्वर द्वारा बनाये जाते हैं जिन्हें प्रकृति था श्र्‌ति से प्राप्त किया जाता हैं। ये 
नियम भावी जीचन में असीम दण्ड या इनाम देने की ईएवरीय शक्ति हैं। ये नियम 
कत्त व्य तथा पाप को तिर्धारित करने के नियम हैं | राष्ट्रकुल द्वारा स्थापित निग्रम 
सामाजिक नियम होते हैं और उन पर वेधानिक इनाम और दण्ड मिलता है । इनमें 
अपराध जथवा तिरपराध की धारणा सन्निहित है। किन्तु अधिकांशत्: भुष्य 
प्रतिष्ठा की भावना से भी शासित होते हैं । चह उत्त कामों से बचता है जितसे उसके 
प्रति धृणा की भावता बढ़े और उत कामों को करना चाहता है जिनसे उसकी प्रतिष्ठा 
में सम्बंद्धि हो | सदगुणों का आदर हर जगह होता है और सद्गुण वही है जो समाज 
को त्रिय है। मनुष्य इस तिथमों से अपने कर्मों की तुलना करते हैं और उनसे सह- 
मंति या असहमति होने को ही शुभ या अशुभ कहते हैं। किन्तु सदभुणों का अन्तिम 
स्वरूप ईश्वर द्वारा ही निधारित होता है । ईश्वरीय संकल्प और नियम ही नेतिकता 
की कसौटी हैं । ह ४ 
भ्रूण और दोप सब स्थान. में समान मिलते हैं ! ईश्वर द्वारा स्थापित अच्छाई 
और चुराई के अटल तियमों से ही वे प्रभावित होते हैं । ईश्वरीय नियमों का पालन 
करना समस्त मानव जाति के लिये लभ्नप्रद है । अतः बुद्धिचादी लोग जिन्हें अपने 
हित का ध्यान है शुध्ध का पक्ष लेने अर अशुभ को दोप देते में नहीं चूक सकते । 
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लॉक की यह्‌ नैतिक व्याख्या ईसाई धर्मशास्त्र से प्रभावित है । बह अपने 
प्रति या दूसरों के लिये अच्छाई करना ही सद्गुण माचता है। सबसे अधिक स्थायी 
सुखों को लॉक ने स्वास्थ्य, प्रतिष्ठा, ज्ञान, भलाई करना, और दूसरे संसार में 
नित्यानन्द की आशा रखना स्वीकार किया है | लॉक नैतिक ज्ञान के तीन रूपों को 
मानता है-शुभाशुभ का सांसारिक ज्ञान, प्रदर्शनात्मक ज्ञान तथा श्रूत ज्ञान । इन 
तीनों में साम्य है । ईश्वर ने ऐसी व्यवस्था की है कि मनुष्य सुख तथा आनन्द की 
प्राप्ति के लिये सांसारिक नैतिक संहिता बना लेते हैं । ईश्वर ने मनुष्य को बुद्धि भी 
दी है जिसके आधार पर प्रदर्शन से वह नैतिक सत्य भी प्राप्त कर सकता है । ईश्वर 
ने उन्हीं नैतिक नियमों को धर्मग्रन्थों में सन्निहित किया है जो तक॑ तथा अनुभव से 
जाने जा सकते हैं । 
संकल्प-स्वातंल््य की समस्या को लॉक अर्थहीन मानता है क्योंकि संकल्प तथा 
स्वतन्त्रता दोनों अलग-अलग हैं । संकल्प मनुष्य को अपने कामों को करने या न करने 
की शक्ति या योग्यता है । स्व॒तन्त्नता दूसरी शक्ति या योग्यता है जो मनुष्य से किसी 
काम को उसके संकल्प के अनुसार कराती या नहीं कराती है। अतएव जब यह 
पूछा जाता है कि क्या संकल्प स्वतन्त्न है तो हम वास्तव में यह पूछते हैं कि क्या एक 
शक्ति में दूसरी शक्ति है ? इसे लॉक निरयक मानता है । मनुष्य उसी सीमा तक 
स्वतन्त्र है जिस तक वह अपने मन के आदेशानुसार सोचने या न सोचने, करने या 
न करने की शक्ति रखता है | जब मनुष्य अपने मन के अनुसार किसी काम को करने 
न करने की शक्ति नहीं रखता तो वह स्व॒तन्त्न नहीं होता यद्यपि उसकी क्रिया ऐच्छिक 
हो सकती है । उसका संकल्प किसी दबाव की व्यग्रता से ही उससे वह कराता है 
जो बह करता है । व्यग्रता तथा मानवी इच्छाओं में घनिष्ठ सम्बन्ध है। ईश्वर ने 
मनुष्य को भूख, प्यास तथा अन्य प्राकृतिक इच्छाओं की व्यग्रता दी है जिससे उसका 
संकल्प उनको संरक्षित और उनकी जाति को अक्षुण्ण रखता तथा बढ़ाता है। जिस 
इच्छा की व्यग्रता का दबाव अधिक होता है वही संकल्प को निर्धारित करती है । 
इच्छा को जन्म देने वाली प्रद्धत्ति सुख है । संक्षेप में, लॉक संकल्प और स्वातंल्य को 
साथ-साथ रखने में हिचकिचाता है क्‍योंकि दोनों के क्षेत्र अलग-अलग हैं । 
अन्त में, लॉक के प्रभाव एवं योगदान की ओर भी मुड़ा जाये जो पाश्चात्य 
दर्शन के इतिहास में स्मरणीय है। लॉक की शिक्षाएँ अनेक विचारधाओं का 
प्रारम्भिक बिन्दु हैं और देकाते, स्पिनोजा तथा लाइवनित्ज की भाँति उसका प्रभाव 
उसके देश तथा काल की सीमाओं से बहुत जागे तक जाता है । मानवी ज्ञान से 
सम्बन्धित उसका निवन्ध ऐसा विशद प्रयास रहा जिसके द्वारा उत्पन्न आन्दोलन 
से बक॑ले, हा,म और काण्ट जैसे विचारक पैदा हुये | पाश्चात्य दर्शन के इतिहास में 
लॉक का सबसे बड़ा योगदान उसका अनुभववाद है । उसे अनुभववादी सम्प्रदाय 
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का जनक माना जाता है। उसने यह बतलाया कि जड़ वस्तुएँ मन में विभिन्न प्रकार 
की संवेदनाएँ उत्पन्न करती हैं। यही उसके प्रतिनिधि-यथार्थंवाद का मूलाधार है 
अर्थात्‌ बाह्य वस्तुओं की सत्ता मन से स्वतन्त्र होती है । उसके अनुभववाद का मूल 
मंत्र यही है कि समस्त ज्ञान अनुभव से प्राप्त है । 
यहाँ यह स्मरण रहे कि लॉक में भी देकाते की भाँति अनेक असंगतियाँ 
मिलती हैं | चूंकि उसने नये सिरे से कुछ मौलिक प्रश्नों को उठाया इसलिए उसके 
चिन्तन में कमियों का रहना स्वाभाविक है| लॉक ने ज्ञान सम्बन्धी समस्या में 
ताकिक एवं मनोवैज्ञानिक खोजों को मिश्रित कर दिया जिसके कारण तर्कशास्त्र तथा 
मनोविज्ञान के तथ्यों में अस्पष्टता आ गई । लॉक की द्रव्य विषयक घारणा में भी 
असंगति रह जाती है १ वह कहता है कि द्व॒व्य अज्ञात अधार है | यदि वास्तव में 
द्रव्य अज्ञात है तो वह अनुभवातीत होना चाहिए। इस वात को एक अनुभववादी 
किस प्रकार प्रमाणित कर सकता है समझ में आना कठिन है। अतः अज्ञात द्रव्य 
धारणा को मानकर लॉक असंगत अनुभवादी हो जाता है। फिर यदि द्रव्य का 
स्वरूप अज्ञात है तो हम भौतिक अथवा आत्मिक किसी भी द्रव्य को नहीं जान 
सकते । यहाँ लॉक संशयवाद की धारा में फंस जाता है, हालांकि वह संशयवादी नहीं 
था । संशयवादी न होने के कारण ही, उसने द्रव्य-विवेचन में तात्विक दृष्टिकोण की 
सहायता ली । उसके प्रमुख तथा गौण गुणों के सिद्धान्त की भी आलोचना की गईं 
और उसके गुणों सम्बन्धी ह तवाद को बकंले ने निरर्थक सिद्ध कर दिया । लॉक मन 
और शरीर में भी द्वत सम्बन्ध स्थापित करता है | किन्तु वह उनकी परस्पर अन्त- 
क्रिया की समुदित व्याख्या नहीं कर सका । संक्षेप में, लॉक के अधूरे अनुभववाद को 
बकेले ने अधिक व्यापक बनाया और ह्मूम ने उसे पराकाष्ठा पर पहुँचा दिया । इस 


प्रकार लॉक की दाशंतिक असंगतियों ने भी भावी विचारकों को गम्भीर चिस्तन को 
अवसर प्रदान किया । 


वी 


जाज बकंले 


(७९०९० 5शशथ०४ : 46585-753) 


जार्ज बकले का जन्म आयरलेण्ड में हुआ | स्कूली शिक्षा समाप्त होने के 
पश्चात्‌ उसने डब्लिन के ट्रिनिटी कालेज में विद्या अध्ययन प्रारम्भ किया और डिग्री 
लेने के वाद वह वहीं पर 3 बप॑ तक अध्यापन कार्य करता रहा ; बक॑ले ने अनेक 
यात्राएँ कीं । पादरी होते के नाते उसे रोह ड द्वीप में ईसाई सिशन की स्थापना के 
लिए भेजा गया | फिर उसे क्लोयन में विशप के पद पर नियुक्त किया गया । लन्दन 
आकर विख्यात विद्वानों से उसने घनिष्ठ-सम्वन्ध स्थापित किये । उसे साधारण 
जीवन अधिक पसन्द था और धर्म-प्रचार तथा रोगियों की सेवा में उसकी विशेष 
रूचि थी | सन्‌ 752 भें वह ऑक्सफोर्ड भी गया जहाँ एक दिन चाय पीते समय 
उसका देहानत हो गया | 29 वर्ष की अल्पायु में ही बकेले ने अपनी भ्रमुख रचनाएँ 
समाप्त कर लीं थीं। उसकी प्रसिद्ध कृतियाँ ये हैं: मानवीय ज्ञान के सिद्धान्त 
(प्रिन्सिपिलस्स ऑफ हा मन नॉलेज); हॉयलस और फिलोनाउस के तीन संवाद (प्री 
डायलॉग्स बिट्वीन हायलस एण्ड फिलोनाउस); सूक्ष्मदर्शो दाशंनिक (द्‌ मायनूट 
फिलॉस्फर) ; और सिरिस (सिरिस). 


लॉक ने जिस अनुभववादी परम्परा को ज्ञानमीमांसा के क्षेत्र में प्रारम्भ 
किया उसी का परिवर्तित रूप जार्ज वर्कले ने प्रस्तुत किया । लॉक ने यह बतलाया 
कि वाह य वस्तुएँ मन में संवेदन उत्पन्न करती हैं जिनमें विस्तार, ठोसपन, गति, 
रंग, ध्वनि, स्वाद आदि सम्मिलित हैं । इनमें से कुछ वस्तुओं के प्रमुख ग्रुण होते हैं । 
वस्तुओं के प्रमुख गुणों की प्रतियाँ ही संबेदन हैं | अन्य संवेदन वस्तुओं में निहित 
शक्तियों के प्रभाव मात्र होते हैं जो हमारे मन में पैदा हीते हैं । संवेदन ही मन को 
ज्ञान की प्रारम्भिक सामग्री प्रदान करते हैं । आत्मा उन पर क्रिया करती है। आत्मा 
ही उस सामग्री को व्यवस्थित करती, मिलाती, उसमें विभेद एवं सम्बन्ध स्थापित 
करती है । वह अपनी आन्तरिक अवस्थाओं पर भी चिन्तन करती है । इसलिए 


जाजें बकले।37 


समस्त ज्ञान अनुभव के तथ्यों तक हो सीमित है। हमें केवल अपने भ्रत्ययों का ही 

प्रत्यक्ष ज्ञान प्राप्त होता है । हम यह जानते हैं कि चाह्य जगत्‌ है किन्तु उसका 

शान हमारे प्रत्ययों के ज्ञान की भाँति स्पष्ट तथा स्वयंसिद्ध नहीं है । लॉक की दृष्टि 
में, ज्ञान प्रत्ययों का ही खेल है, हालांकि वाह्य वस्तुओं की सत्ता है जो हमारे मन 
से स्वतत्त्त है । 

बकले ते लॉक के इस प्रत्यय-सिद्धान्त का गम्भीर अध्ययन किया । उसी के 
आधार पर उसने आत्मगत्त प्रत्ययवाद (अपजुं००:४6 74०४॥५0) की प्रत्तिष्ठापना 
की और भौतिकवाद तथा नास्तिकवाद का प्रवेल् खण्डम किया। स्मरण रहे कि 
बेकले एक पादरी था और ऐसा करना उसके लिए स्वाभाविक था। अपने दृष्टिकोण 
को प्रस्तुत करने के लिए, बर्कले ते स्वयं एक प्रश्त किया : बदि लॉक यह मानता है 
कि ज्ञान का मूलाधार संवेदत तथा आत्म-चित्तव है और यदि हम प्रत्ययों को ही 
अच्छी तरह जान पाते हैं तो हम यह फंसे कह सकते हैं कि उनके अतिरिक्त कोई 

'वाह्म वस्तुओं का जगद्‌ है ! बर्कल के अनुसार, हम अपनी भानसिक अवस्थाओं तक 
ही सीमित हैं। भत्वयों की तुलना पूर्त द्रच्यों से नहीं. की जा सकती । हम यह नहीं 
जात सकते कि जे कया हैं ? जब लॉक भौतिक द्वब्यों को भज्ञात ही मानता है और 
हम उन्हें जात नहीं सकते तब हम सन्देह में पड़ जाते हैं। भोतिक दब्य को अस्वी- 
कार ही क्यों व कर दिया जाये £ यदि पुद्गल के रूप में स्व॒तन्त्र द्ृव्य है और शुद्ध 
आकाश ' की सत्ता है, तो ईश्वर के साथ-साथ एक असीम, शाश्वत, कूटस्थ सत्य 
की भी सत्ता है जो ईश्वर के अस्तित्व को सीमित बताती है। यहाँ तक कि वह 

, ईश्वर के अस्तित्व का ही निषेध करता है । अतएव पुद्गल में विश्वास करना 

न्‍ भौतिकवाद और नास्तिकवाद की ओर जाना है | बर्कले .का तात्पर्य यह है कि 

'सन्देहवाद,' नास्तिकता और अधामिकता का मूल कारण पुद्गल में विश्वास करना है। 

' पुदूगल की स्वतन्त्र- सत्ता को अस्वीकार करके अनेक अधार्मिक बातों से बचा जा 
सकता है। पुदूगल को स्वतस्त्र न मानकर भी जगत्‌ की व्याख्या की जा सकती है । 
जगव्‌ की व्याख्या इैश्वर तथा अन्य आध्यात्मिक सत्ताओं से की जा सकती है। बर्कले 
को यह" मान्यता है कि यदि भौतिकवाद का खण्डन कर दिया जाये तो आध्यात्मदाद 


“कौ जड़ें अपने आप सुदृढ़ हो जायेंगी। अतएब वर्कले इस प्रश्त का समाधान 
दूढता चाहता है : कया मन के बिना जगद्‌ की सत्ता है अर्थात्‌ क्या पुदूगल की 
स्वतत्ल स्थिति है ? - 0५०४, 


अमृत प्रत्ययों का खण्डन (एणु४०४०७ ०६ 8७४४४० 0288] 
' भौतिक द्रव्य की स्व॒तस्त्न सत्ता में विश्वास करने का प्रथम कारण, बर्कले 


, के अनुसार, अपूते प्रत्यय हैं । इसलिए वह लॉक के अमूत्ते अत्ययों के सिद्धात्त का 
सुण्डन करता है + 335 5 जय कक, 


हि॥ 
जाज बकेंले 
(6००४९ 86९7८००४ : 4685--753) 


जार्ज बकेले का जन्म आयरलैण्ड में हुआ । स्कूली शिक्षा समाप्त होने के 
पश्चात्‌ उसने डब्लिन के ट्रिनिटी कालेज में विद्या अध्ययन प्रारम्भ किया और डिग्री 
लेने के बाद बह वहीं पर 3 वर्ष तक अध्यापन कार्य करता रहा । बकंले ने अनेक 
यात्ाएँ कीं । पादरी होने के नाते उसे रोह ड द्वीप में ईसाई मिशन की स्थापना के 
लिए भेजा गया । फिर उसे क्लोयन में विशप के पद पर नियुक्त किया गया | लन्‍्दन 
आकर विख्यात विद्वानों से उसने घनिष्ठ-सम्बन्ध स्थापित किये । उसे साधारण 
जीवन अधिक पसन्द था और धर्म-प्रचार तथा रोगियों की सेवा में उसकी विशेष 
रुचि थी। सन्‌ 752 में वह ऑकक्‍्सफोर्ड भी गया जहाँ एक दिन चाय पीते समय 
उसका देहान्त हो गया । 29 बप॑ की अल्पायु में ही वकेले ने अपनी प्रमुख रचनाएँ 
समाप्त कर लीं थीं। उसकी प्रसिद्ध कृतियाँ ये हैं: मानवीय ज्ञान के सिद्धान्त 
(प्रिन्सिपिल्स ऑफ हा मन नॉलेज); हॉयलस और फिलोनाउस के त्तीन संवाद [अश्री 
डायलॉग्स बिट्वीन हायलस एण्ड फिलोनाउस); सृूक्ष्मदर्शो दार्शनिक (द्‌ मायनुट 
फिलॉस्फर); और सिरिस (सिरिस)- 


लॉक ने जिस अनुभववादी परम्परा को ज्ञानमीमांसा के क्षेत्र में प्रारम्भ 
किया उसी का पश्वित्तित रूप जार्ज बर्कले ने प्रस्तुत किया । लॉक ने यह बतलाया 
कि वाहय वस्तुएँ मन में संवेदन उत्पन्न करती हैं जिनमें विस्तार, ठोसपन, गति, 
रंग, ध्वनि, स्वाद आदि सम्मिलित हैं । इसमें से कुछ वस्तुओं के भ्रमुख गुण होते हैं । 
वस्तुओं के प्रमुख ग्रुणों की प्रतियाँ ही संवेदन हैं | अन्य संवेदन वस्तुओं में निहित 
शक्तियों के प्रभाव मात्र होते हैं जो हमारे मन में पैदा होते हैं । संवेदन ही मन को 
ज्ञान की प्रारम्भिक सामग्री प्रदान करते हैं । आत्मा उन्त पर क्रिया करती है। बात्मा 
ही उस सामग्री को व्यवस्थित करती, मिलाती, उसमें विभेद एवं सम्बन्ध स्थापित 
करती है। वह अपनी आन्तरिक अवस्थाओं पर भी चिन्तन करती है । इसलिए 


जार्ज बर्कले /37 


समस्त ज्ञान अनुभव के तथ्यों तक ही सीमित है। हमें केवल अपने प्रत्ययों का ही 

प्रत्यक्ष ज्ञान प्राप्त होता है। हम यह जानते हैं कि बाह्य जगत्‌ है किन्तु उसका 

ज्ञान हमारे प्रत्ययों के ज्ञान की भाँति स्पष्ठ तथा स्वयंसिद्ध नहीं है । लॉक की दृष्टि 
में, ज्ञान प्रत्ययों का ही खेल है, हालांकि बाह्य वस्तुओं की सत्ता है जो हमारे मन 

से स्वतन्त्र है। ह 

बर्कलेि ते लॉक के इस प्रत्यय-सिद्धान्त का गम्भीर अध्ययन किया । उसी के 
आधार पर उसने आत्मगत प्रत्ययवाद ($0००४४० 70०४॥50) की प्रतिष्ठापना 
की और भौतिकवाद तथा नास्तिकवाद का प्रवल खण्डन किया। स्मरण रहे कि 
बकंले एक पादरी था और ऐसा करना उसके लिए स्वाभाविक था। अपने दृष्टिकोण 
को भ्रस्तुत करते के. लिए, बकले ने स्वयं एक प्रश्व किया : यदि लॉक यह मानता है 
कि ज्ञान का मूलाधार संवेदन तथा आत्म-चिन्तत है और यदि हम प्रत्ययों को ही 
अच्छी तरह. जान पाते हैं तो हम यह्‌ कंसे कह सकते हैं कि उनके अतिरिक्त कोई 
बाह्य वस्तुओं का जगत्‌ है ? बर्कले के अनुसार, हम अपनी मानसिक अवस्थाओं तक 
ही सीमित हैं। प्रत्ययों की तुलना मूर्ते द्रब्यों से चहीं की जा सकती | हम यह नहीं 
जान सकते कि वे कया हैं ? जब लॉक भौतिक द्रव्यों को अज्ञात ही मानता है और 
हमे उन्हें जान नहीं सकते तव हम सनन्‍्देह में पड़ जाते हैं । भौतिक द्रव्य को अस्वी- 
कार ही क्यों न कर दिया जाये ? यदि पुद्गल के रूप में स्वतन्त्न द्रव्य है और शुद्ध 
आकाश की सत्ता है, तो ईश्वर के साथ-साथ एक असीम, शाश्वत, कूटस्थ सत्य 
की भी सत्ता है जो ईश्वर के अस्तित्व को सीमित बताती है । यहाँ तक कि वह 

. ईश्वर के अस्तित्व का'ही निषेध करता है । अतएव पुद्गल में विश्वास करता 

भौतिकवाद भर नास्तिकवाद की ओर जाता है। बरकले का तात्पर्य यह है कि 

''सन्देहबाद, नास्तिकता और अधामिकता का मूल कारण पुद्गल में विश्वास करना है। 

: पुदृगल की स्वतन्त्र सत्ता को अस्वीकार करके अनेक अधार्मिक बातों से बचा जा 
सकता है । पुद्गल को स्वतन्त्र न मानकर भी जगत्‌ की व्याख्या की जा सकती है । 
जगत्‌ की व्याख्या ईश्वर तथा अन्य आध्यात्मिक सत्ताओं से की जा सकती है । वर्कले 
की यह" मान्यता है कि यदि भौतिकवाद का खण्डन कर दिया जाये तो आध्यात्मवाद 
स्वतन्त्न स्थिति है ? - ह उत्ता है अर्थात्‌ क्या पुदंगल की 
अमूर्ते 003 का रा (सशुं००४० ०06 8७४६७४०६ ए0055५ ) 

क द्रव्य स्वतन्त्र सत्ता में ५ हि 

, के अनुसार, अमूर्त, प्रत्यय हैं हि कर लक को अमन कारण, बकेले 

सुण्डन्‌ करता है * * ते प्रत्ययों के सिद्धान्त का 


38/ प्रमुख पाश्चात्य दाशेनिक 


प्रत्यक्ष से अलग बाह्य वस्तुओं की प्राकृतिक (वास्तविक) सत्ता में विश्वास 
करने का मुख्य कारण यह मान्यता है कि मत्त में अमूर्तं प्रत्ययों का निर्माण कर सकता 
है । वस्तुत:ः मन अमृत प्रत्ययों को बना नहीं सकता। मन केवल उन्हीं विशेष 
वस्तुओं के प्रत्ययों के बारे में कल्पता कर सकता है, उच्हें पृथक या मिश्वित बना 
सकता है जिनका उससे प्र॒त्यक्ष किया है | रेखाओं के बिना त्रिकोण के सामान्य रूप 
की कल्पना करना असंभव है | इसी प्रकार गतिशील शरीर के अतिरिक्त गति के 
सामान्य प्रत्यय की कल्पना करना भी असंभव है । केवल एक ही अर्थ में सामान्य 
प्रत्यय बन सकता है कि किसी सामान्‍य प्रत्यय के द्वारा एकसी समस्त वस्तुओं का 
प्रतिनिधित्व किया जाये । सभी समान विशेष वस्तुओं के लिए, हम एक नाम का 
प्रयोग करते हैं । इसलिये हमें यह विश्वास हो जाता है कि उनके समकक्ष एक असूर्त 
प्रत्यय होता है ) ऐसे अमृत प्रत्यय हमारे ज्ञान वृद्धि के लिये आवश्यक हों, ऐसी बात 
नहीं है । मन के बिना किसी जगतु के प्रत्यय. की कल्पना करना अर्थात्‌ भौतिक 
जगत्‌ को मानना, अमूतत प्रत्यय (895६78० ॥6०४5) के समान है । हम वस्तु को 
उसके प्रत्यय से अलग कर देते हैं और यह समझ बेठते हैं कि प्रत्यक्ष के बिना भी 
पुदूगल की सत्ता हो सकती है । यह जसम्भव है । जिस वस्तु का कोई वास्तविक 
संवेदन ही न हो, उसको हम कैसे देख सकते हैं अथवा उसका अनुभव नहीं -कर 
सकते । संवेदन या प्रत्यक्ष के बिना हम उस वस्तु की धारणा भी नहीं कर सकते । 
अप्रत्यक्षित पुदगल को वकेले एक असूतते प्रत्ययम मानता है जिसकी कोई स्वतत्त 
वास्तविक सत्ता नहीं है । अमूर्ततोधन (49578०7०७ ) एक अनाधिकार क्क्रिया हैं 
और इसलिए भौतिक द्रव्य की वास्तविकता भी अप्रमाणित है । 
बकले के “मानव” के अमूर्तंबोधित प्रत्यय का उदाहरण दिया । उसने कहा कि 
यदि हम मानव” के विषय में सोचते हैं तो हमारे सामने कोई एक प्रतिमा चली 
आती है और यह प्रतिमा काले व्यक्ति या गोरे व्यक्ति, लम्बे या चाटे व्यक्ति की हो 
सकती है। किन्तु कोई भी प्रतिमा या प्रत्यय ऐसा नहीं हो सकता जो कलि-गोरे, 
साटे-लम्बे, मोटे-दुबले आदि सभी ग्रुणों से सम्पन्न हो । लेकिन अमूतंबोधित प्रत्यय 
वह है जो सभी प्रकार के व्यक्तियों का बोध कराये जो किसी भी प्रतिमा के आधार 
पर संभव नहीं हो सकता । भौतिक द्रव्य भी इसी अमूर्तबोधन की प्रक्रिया से बनाया 
गया है | कल्पित भौतिक द्रव्य वह है जो गतिशील हो.और स्थित भी; ठोस हो और 
मुलायम भी । इस प्रकार के भौतिक द्रव्य का होना लॉक द्वारा - संभव वतलाया गया 
है । इस भौतिक द्रव्य की सत्ता को आत्मा के चिन्तन से पृथक्‌ समझ लिया जाता है 
जो असंभव है क्योंकि चिन्तनशील मन के बिना उसकी स्वतनन्‍्त्र वास्तविकता सिद्ध 
नहीं हो सकती ! अतएवं भौतिक द्रव्य अनाधिकार अमूर्तवोधन का उदाहरण है 
इसलिए वर्कले उसे अमान्य धारणा कहता है । * 


जाज बकंले[39 
बकले लॉक की इस'वात को भासता है कि मातवी ज्ञान के विषय या तो 
मूलतः मत में इन्द्रियों हरा अंकित किये जाते हैं या फिर मत की क्रियाओं से उसन्न 
'किये जाते हैं ! इस प्रत्ययों को हम मिलाते, उनमें विभेद करते तथा उन्हें मिश्रित 
बनाते हैं । इन प्रत्ययों के अतिरिक्त ऐसी कोई चीज है जो उन्हें ज्ञात करती है और 
देखती है | उन प्रत्ययों पर विभिन्न क्रियाएँ जैसे इच्छा, कल्पना, स्मृति करती है। 
यह चीज मेरे से बिल्कुल भिन्न है । यह वह 'मन, आत्मा या मैं' है जिसमें समस्त 
प्रत्यम विद्यमान रहते हैं और जिसके द्वारा प्रत्यक्ष होता हैं क्योंकि प्रत्ययों की सत्ता 
उनके प्रत्यक्ष में ही है । | 
हि लॉक के अनुसार ये सामान्य प्रस्यय मानव चिन्तन में अत्यधिक महत्त्वपूर्ण हैं । 
इनक्रे बिना-किसी भी क्षेत्र में चिन्तन का विकास नहीं हो सकता । यदि मनुष्य में 
अमृर्तबोधन, या सामाच्य प्रत्यय बनाने की क्षमता न होती तो उसे विशिष्ट चित्रों 
अथवा विषू्ों की भाषा का प्रयोग:क़रना पड़ता जैसाकि आदिम युग में होता था । 
अपूर्तबोधन ही. मतुष्य को पशुओं से अलग करता है। लॉक यह मानता है कि 
सासान्यीकरण की प्रक्रिया जो कि असूरठ प्रत्ययों का मूलाधार है अत्यन्त दुर्दोध एदं 
जटिल है। परल्तु बकले ,इस प्रक्रिया की बिल्कुल ही असंभव मानता है । उसके 
अनुसार, अमृत्ते प्रत्यय कोरे भाम मात्र. हैं. और उनके, अनुरूप जगव्‌ में कोई भी 
यथाथें सत्ता 'तहीं है । संक्षेप में, वर्कले केवल दो ही प्रकार -की सताएँ मानता है -- 
एक तो दृष्दा आत्मा और दूसरे प्रत्यय जो कि आत्मा द्वारा प्रत्यक्ष किये जाते" हैं-। 
इनके अतिरिक्त जगत्‌ में अन्य कुछ नहीं है । इस प्रकार चह्‌ अमूत्ते प्रत्ययों के खण्डन 
के साथ-साथ स्वतनन्‍्त्र' भौतिक द्रव्य अथवा भोतिक पदार्थों की सत्ता ह 
'देता है और जपने आत्मगत प्रत्ययवाद की स्थापना करता, है... 
दृष्टि ही सृष्टि है (7० 96 5 00 98 एलाप्शूरल्त 0 4 
बकंले के अनुसार, हमारे.विचार, भावना तथा कल्पना के द्श्यों का, अस्तित्व 
मन' के बाहर नहीं होता । उनकी सत्ता मत पर आश्रित है । उनका अस्तित्व, मत को 
"मन द्वारा प्रत्यक्ष करने में 'है। अतः समस्त वाह्म पेस्तुओं के। अस्तित्व मन पर निर्भर 
'है। हमारे संवेदनों के विपये में भी यही वात सही है। संवेदन का अस्तित्व भी 
, अत्यक्ष के साथ जुड़ा हुआ है यहाँ भी सत्ता दृष्टता है अर्थात्‌. दृष्टि ही सृष्टि है 
हा (8886 कक एथणंए। ) जब मैं यह कहता हूँ कि जिस भेज पर मैं लिख रहा हू 
(उसका अस्तित्व है तो इसका अवे है कि में उसे देखता' हूँ: अर्थाद “उसका अनुभव 
ऊना हूँ । यहे कहना कि भन द्वारा देखे विना ही वस्तुओं का अस्तित्व है समझ में 
| पे ; 8३ 8) में ही है । अतः ' बर्कले के अनुसार 
ने के विन पदाथों या उन्‍्तुओं. की सत्ता नहीं होती । वस्तुओं का जूब' तक: प्रत्यक्ष 


को 'अमान्य कर 
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नहीं होता तब तक उनकी सत्ता के विषय में कुछ कहना असंभव है । किसी बाह्य 
वस्तु के अस्तित्व का अर्थ उसको मेरे मन में या अन्य किसी के मन या नित्य आत्मा 
द्वारा प्रत्यक्ष होना ही है | अन्य शब्दों में, यह कहना बहुत्त बड़ा विरोधाभास होगा 
कि द्रव्य अथवा पुदगल का अस्तित्व मन के प्रत्यक्ष बिना ही संभव है ! के 

बर्कले लॉक के प्रमुख तथा गौण गुणों के भेदों को स्वीकार नहीं करता । 
लॉक का कहना है कि प्रमुख ग्रुण जेसे विस्तार, आक्ृति, गति, ठोसपन, वस्तुओं में 
विद्यमान होते हैं, परन्तु गौण गुण वस्तुओं के मन में प्रभाव मात्र हैं । उनका अस्तित्व 
स्वयं वस्तुओं में न होकर प्रत्यक्ष कर्त्ता की इन्द्रियों पर ही निर्भर 'होता है ।' यहाँ 
वर्कले का कहना है कि ये तथाकथित प्रमुख गुण वेसे ही मौण हैं जैसे अन्य गौण 
गुण हैं। विस्तार तथा ठोसपन के प्रत्ययों को में स्पर्श द्वारा जान लेता हूँ । वे'भी 
मेरे मत के संवेदन ही हैं । में अपने विस्तार के प्रत्यय को रंग के प्रत्ययः तथा अन्य 
गौण ग्रुणों से अलग नहीं कर सकता! । में कभी भी ऐसी विस्तारमय वस्तु का प्रत्यक्ष 
नहीं करता अथवा नहीं देखता जो साथ-साथ रंगसय भी न हो । मेरे मन में ऐसे 
किसी पदार्थे का कोई प्रत्यय नहीं है जो अमूर्त तथा अस्तित्वहीन हो । अतः 'प्रमुख 
तथा गौंण गुणों में अविभाज्य सम्बन्ध है । उन्हें अलग-अलग नहीं किया जा सकता । 
वास्तव में देखा जाय तो प्रमुख गुण मन पर उतना , ही अधिक आश्रित रहता है 
जितना गौण गुण । इसलिए प्रमुख गुण, गौण गुण के समान, मन पर आश्रित होने के 
कारण मानसिक हैं । 


लॉक कहता है कि गौण गुणों में सापेक्षता है। इसलिए वे मत पर आश्रित 
हैं । एक ही ताप का पानी बांये तथा दाहिने हाथ को, कम या अधिक गरम मालूम 
लग सकता है | यही सापेक्षता, जैसा कि बक॑ले कहता है, आकार तथा गति में:देखने 
में आती है । रेलगाड़ी की गति यात्रियों के लिए सामने से आती हुई गाड़ी के प्रसंग 
में अधिक और एक ही दिशा में चलती हुईं गाड़ी के प्रसंग में कम मालूम-देती है । 
फिर कोई गोल सिक्का, ठीक उसके ऊपर नजर डालने से गोल और समकक्ष, घरातल 
से देखने पर अण्डब्ृत दिखाई देता है | इस प्रकार्‌ प्रमुख ग्रुण भी सापेक्ष हैं-और गोण 
शुणों के समान मन-पर आश्रित हैं । अन्य शब्दों में, प्राथमिक गुण भी उसी प्रकार 
इन्द्रियों पर निर्भर हैं जिस प्रकार गौण गुण इन्द्रियों पर आश्वित रहते हैं । यदि आँखों 
के देखे बिना हम रंग की संवेदना प्राप्त नहीं. कर सकते हैं, तो ठीक उसी प्रकार बिना 
. स्पर्श तथा बिना दृष्टि-संवेदन के हम विस्तार, दूरी _ आदि को नहीं जान सकते । 
अतएव लाक के द्वारा प्रस्तुत प्रमुख और गौण गुणों का भेद युक्तिसंगत नहीं है । 
लॉक का .यह भी कहना है कि ग्रुणों का कोई आधार (द्रव्य) भी होना 
. आहिए क्‍योंकि द्रव्यात्मक आधार के बिना, गुणों का अस्तित्व. असंभव है । किन्तु 
(बर्कले यह स्वीकार नहीं करता कि इन ग्रुणों का कोई भज्ञात आांघार (पुदंगलं) है। 
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नहीं होता तब तक उनकी सत्ता के विषय में कुछ कहना असंभव है। किसी बाह्य 
वस्तु के अस्तित्व का अर्थ उसको मेरे मन में या अन्य किसी के मन या नित्य आत्मा 
द्वारा प्रत्यक्ष होना ही है । अन्य शब्दों में, यह कहना बहुत बड़ा विरोधाभास होगा 
कि द्रव्य अथवा पुद्गल का अस्तित्व मन के प्रत्यक्ष विना ही संभव है । ख 

वर्कले लॉक के प्रमुख तथा गौण गुणों के भेदों को स्वीकार नहीं करता । 
लॉक का कहना है कि प्रमुख ग्रुण जेसे विस्तार, आकृति, गति, ठोसपन, वस्तुओं में 
विद्यमान होते हैं, परन्तु गौण गुण वस्तुओं के मन में प्रभाव मात्र हैं । उनका अस्तित्व 
स्वयं वस्तुओं में न होकर प्रत्यक्ष कर्त्ता की इन्द्रियों पर ही निर्भर “होता है । यहाँ 
बरकले का कहना है कि ये तथाकथित प्रमुख गुण वैसे ही गौण हैं जैसे अन्य गौण 
गुण हैं । विस्तार तथा ठोसपन के प्रत्ययों को मैं स्पर्श द्वारा जान लेता हूँ । वे'भी 
मेरे मन के संवेदन ही हैं । में अपने विस्तार के प्रत्यय को रंग के प्रत्ययः तथा अन्य 
गोण गुणों से अलग नहीं कर सकता । में कभी भी ऐसी विस्तारमय वस्तु का प्रत्यक्ष 
नहीं करता अथवा नहीं देखता जो साथ-साथ रंगमय भी न हो | मेरे मन में ऐसे 
किसी पदार्थे का कोई प्रत्यय नहीं है जो अमृर्त तथा अस्तित्वहीन हो । अतः 'प्रमुख 
तथा गौण गुणों में अविभाज्य सम्बन्ध है । उन्हें अलग-अलग नहीं किया जा सकता । 
वास्तव में देखा जाय तो प्रमुख ग्रुण मन पर उतना . ही अधिक आश्वित रहता है 


जितना गौण गुण । इसलिए प्रमुख गुण, गौण गुण के समान, मन पर आश्रित होने के 
कारण मानसिक हैं ॥ 


लॉक कहता है कि गौण गुणों में सापेक्षता है । इसलिए वे मन पर आश्षित 
हैं। एक ही ताप का पानी बांये तथा दाहिने हाथ को, कम या अधिक गरम मालूम 
लग सकता है | यही सापेक्षता, जैसा कि बर्कले कहता है, आकार तथा गति में: देखने 
में आती है । रेलगाड़ी की गति यात्रियों के लिए सामने से आती हुई गाड़ी के प्रसंग 
में अधिक और एक ही दिशा में चलती हुई ग्राड़ी के प्रसंग में कम मालूम -देती है । 
फिर कोई गोल सिक्का, ठीक उसके ऊपर नजर डालने से गोल और समकक्ष, घरातल 
से देखने पर अण्डद्त दिखाई देता है ।-इस प्रकार प्रमुख ग्रुण भी सापेक्ष हैं और गौण 
गुणों के समान मन-पर आश्रित हैं । अन्य शब्दों में, प्राथमिक गुण भी उसी प्रकार 
इन्द्रियों पर निर्भर हैं जिस प्रकार गौण ग्रुण इन्द्रियों पर आश्रित रहते हैं । यदि आँखों 
के देखे विना हम रंग की संवेदना प्राप्त नहीं कर सकते हैं, तो ठीक उसी प्रकार बिना 
. स्पर्श तथा विना दृष्टि-संवेदन के हम विस्तार, दूरी _आदि को नहीं जान सकते । 
अतएव लॉक के द्वारा प्रस्तुत प्रमुख और गौण गुणों का भेद युक्तिसंगत नहीं है । 
लॉक का.यह भी कहना है कि ग्रुणों का कोई आधार (द्रव्य) भी होना 
. चाहिए क्योंकि द्रव्यात्मक आधार के बिना, य्रुणों का अस्तित्व - असंभव है । किन्तु 
(बर्कले यह स्वीकार नहीं करता कि इस शुणों का कोई अज्ञात आधार (पु्दंगले ) है । 
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ऐसा मानना अमृतिकरण करना है| जिस पुद्गल को हम देख नहीं सकते उसकी 
सत्ता को कैसे स्वीकार किया जाये ? अन्य शब्दों में, हमारे समस्त प्रत्यय या संवेदन, 
या प्रत्यक्षीकृव वस्तुएँ, निष्किय हैं । उनमें कुछ भी कर सकने की शक्ति नहीं है । 
अत: विस्तार, आकृति, गति जो प्रत्यय हैं, संवेदनों के कारण नहीं वन सकते | 
आत्मा स्त्रयं उनका प्रत्यक्ष करती है । 


वक ले भौतिक द्रव्य की स्वतन्त्र सत्ता नहीं मानता | उसका कहना है कि 
यदि भौतिक द्रव्य संवेदना तथा आत्मनिरीक्षण के आधार पर प्रत्यक्ष हो तो यह रंग 
स्पर्श, भाव, उद्गेग इत्यादि ही हो सकता है । यदि यह आँखों के द्वारा जाना जाये तो 
यह लाले-पीले इत्यादि रंग में रंगा हुआ होगा । यदि कान से जाना जाता है, तो 
यह ककंश, मधुर इत्यादि आवाज होगी । किन्तु स्वयं लॉक यह स्वीकार करता है 
कि भौतिक द्रव्य इन्द्रियों से महीं जाना जा सकता है क्‍योंकि वह अज्ञात है। फिर 
यदि भौतिक द्रव्य इन्द्रियों के द्वारा ज्ञात भी हो तो संवेदनाओं के समान परिवर्तनशील 
तथा क्षणभंगुर होगा । परन्तु भौतिक द्रव्य को अपरिवर्ततशील, स्थाई तथा शाश्वत 
समझा जाता है। अत: भौतिक द्रव्य प्रत्यय नहीं हो सकता है। फिर यदि ' भौतिक 
द्रव्य का प्रत्यक्ष हो तो वह प्रत्ययः ही:होगा और सब प्रत्यय मानसिक होते हो हैं । 
इसलिए भौतिक द्रव्य. या जड़ पंदार्थ मन से परे स्वृतन्त्र सत्ता न होकर वास्तव में 
मानसिक ही है | 
.... भौतिक द्वेब्य की प्रत्यक्ष न मानकर, अनुमानित सत्ता कहा जा सकता, है । 
किन्तु यदि वह अनुमानित है तो उसे अन्य प्रत्ययों के समान होना चाहिए, हालांकि 
ऐसा मानना निराधार होगा क्योंकि जड़ पदार्थ और प्रत्यय में कोई समानता नहीं 
है। प्रत्यय परिवतंनशील है, किन्तु भौतिक द्रव्य अपरिवर्ततशील समझा जाता है। 
फिर प्रत्यय अवुभूत विपय है। लेकिन लॉक के.अनुसार भौतिक द्रव्य की अनुभूति 
संभव नहीं है । अत: यदि भौतिक पदाथे. प्रत्ययों की समानता पर अनुमानित हो तो 
यह युक्तिसंगत न होगा । 
यहाँ प्रश्न उठता है कि मत और जड़ (द्रव्य) में क्या सम्बन्ध हो सकता है? 
लॉक का विचार यह है कि मन और जड़ का सम्बन्ध बुद्धिसस्थ नहीं है। इसलिए 
जुसा कि ब्कले कहता है, भौतिक द्रव्य को मानसिक प्रत्यय का कारण या उत्पादक 
: गेंहीं समझा जा सकता हैं क्योंकि कारण-कार्य में समानता होनी चाहिए और इनके 
प्रारस्परिक सम्बन्ध को बुद्धिगम्य होता चाहिए । बकेले अबने समय की. विचारधारा 
ह रत पदार्थ को निष्क्रिय समझता है ।.इसलिए उसने भौतिक पदार्थ को 
नहीं भाना क्योंकि केवल सक्रिय /४८४४७) सत्ता ही; उत्पादक हो 
उद्ी हैं। जत; भौतिक पदाये को : प्रत्ययों का. अनुमानित्त उत्पादक काएज नहीं 
सम्रज्ञा जा सकता है । फिर क्‍या भौतिक द्रव्य को ,प्रत्ययों का मिमित्त-कारण 
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पह्ाप्धाव्याशं (४०5०) सावा जा सकता है? लेकिन बर्कले का कहना है कि: 
वहीं पर लिमित्त कारण की आवश्यकता पड़ती है जहाँ संकल्प-मात्र से कार्य उत्पन्न 
न हो। किल्तु ईश्वर का संकल्प मात्र (४८४०८ फ्प्र) किसी भी कार्य को उत्पन्न 
करने के लिए पर्याप्त है और इसलिए जड़-पदार्थ को प्रत्यय के उत्पादन में निमित्त 


आधार मानना व्यर्थ है । 

यदि भौतिक द्रव्य प्रत्ययों का उत्पादक नहीं है और नव उनका निमित्त 
कारण ही है, तो बकेले उसे प्रत्यय-उत्पादन में असंग मात्र भी नहीं मानता। यह 
स्पष्ट है कि भौतिक द्रव्य न तो संवेदित गुण है, प्रत्ययों का कारण है और न प्रत्ययों 
के समान ,ही- है । यदि उसे प्रत्यय-उत्पादन में अवसर-मात्त माल लिया जाये तो उसे 
अज्ञात, निष्क्रिय या निगुंण द्रव्य मानना पड़ेगा जो अनुभववादी सिद्धान्त के विरुद्ध 
है । इस प्रकार बिना गुण के द्रव्य को मानना दोपपूर्ण है । उसे शून्य के सिवाय और 
कुछ नहीं कहा जा सकता । शूत्य-सम भौतिक द्रव्य न॒ तो प्रत्ययों का कारण हैन 
उनके समान है, तो उसे प्रत्ययों के उत्पादन में कहीं प्रसंग मात्त रखना न्याय-€गत 


नहीं है । - 

.. इसके अतिरिक्त ब्रक़ेले ने भौतिक द्रव्य की स्वतंत्र सत्ता को किसी भी प्रकार 
उपयोगी धारणां मानने से इन्कार कर दिया। उसके अनुसार भौत्तिक द्रव्य. -की 
एक शून्यवत्‌ धारणा है जिसमें अमूतं बोधित प्रत्यय का दोष चरम सीमा में देखा 
जाता है । यदि यह मान लिया जाये कि ग्रुणों का कोई आधार होना चाहिए उसे 
अज्ञात भौतिक द्रव्य कह दिया जाये तो इसमें अनावस्था दोष (#शा28८४ 0 
पृ४0706 २०७४7०५) आ जाता है क्योंकि फिर भौतिक द्रव्य का भी कारण या आश्रय 
छह ढना पड़ेगा । पुन आशय के आश्रय की ओर चलते चले जायेंगे जिसका कोई भी 
अच्त न होगा । अतः भौतिक द्रव्य की धारणा से कोई संद्धान्तिक लाभ नहीं है और 
न कोई बौद्धिक तथा व्यावहारिक संगति है । 


बर्कले के अनुसार, भौतिक द्रव्य की धारणा से किसी लाभ की अपेक्षा केवल 
हानि ही है ) भौतिक द्रव्य को शाश्वत्त समझ लेने से ईश्वर की सत्ता की असीमता 
में कमी आ जाती है | साथ ही लोगों को यह भी भ्रम होने लगता है कि जगतु की 
समस्त घटनाएँ जड़ द्रव्य के नियमों से संचालित होती है। भौतिकवाद तथा जड़- 
बाद की विचारधारा को स्वीकार करने पर नास्तिकवाद की भावना का प्रसार होता 
है । ईश्वेर के प्रति' लोगों की आस्था घटने लगती है? वककले का कहना है कि 
ईश्वर सेमेंस्त प्रंकाश एवं कंल्योंण का जोत-हैं । यदि मांनंव ईश्वर से ' विमुख. होता 
के तो-बेंह अन्धकारे में ही फंसा रहेगग। इसलिए भौत्तिक द्वेब्यं की “स्वतन्त संत्ता को 
स्वीकांड कर लेने से. अधामिकता- तथा नैतिक थत्तत-की पुरी संभोवेसाएँ -बर्च >र्जातर हैं 

जिन्हें समाप्त करना ही माचव हित में है ॥ 
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बर्कोले का कहता है कि जड़-पदार्थ की स्वतन्त्र धारणा को त्याग कर हमें 
अनुभूत विषय को अपनाना चाहिए। अनुभूत विषय केवल आत्मा और उसमें 
विद्यमान प्रत्यय हैं। उसके अनुसार, आत्मा और उसके श्रत्यय आध्यात्मिक सत्ताएं 
हैं। इस प्रकार वर्कले जाध्यात्मवाद अथवा प्रत्ययचाद को ही एक मात्र न्यायसंगत 
सिद्धान्त मानता है । 
आत्माणों का अस्तित्व (8ह/ं४४भ०० ०६ 875) 


हमारे ज्ञान में जो कुछ भी आता है वह आत्म-बोध अथवा संवेदनों से ही 

आता है | इनका कोई कारण अवश्य होना चाहिए । बकले ऐसे कारण को मानते पर 
बेल देता है जो क्रियाशील द्रव्य (807५७ $५0५०7००) हो । यह कारण भौतिक 
द्रव्य नहीं हो सकता क्योंकि उसका स्वतन्‍त अस्तित्व ही नहीं है। इसलिए उसे 
अभौतिक, तथा आ्यािमिक द्रव्य (590०७ 8008:3708) ही होना चाहिए । यह 
भात्मा है। आत्मा अविभाज्य एवं सक्रिय है । जब वह प्र॒त्ययों का प्रत्यक्ष करती है 
तब उसे बोध कहते हैं। प्रत्ययों पर क्रिया करने को संकल्प कहते हैं ॥ आत्मा का 
प्रत्यय नहीं होता क्योंकि समस्त प्रत्यमा निष्क्रिय होते हैं॥ आत्मा सक्रिय तथा 
रचनात्मक है । उसे प्रत्ययों के क्षेत्र में नहीं लाया जए सकता १ हम आर्मा का स्वयं 
प्रत्यक्ष नहीं कर सकते ) केवल उसके प्रभावों को ही जान पाते हैं । फिर भी आत्मा 
अथवा मन की क्रियाओं जैसे संकल्प, प्रेम, छघुणा आदि का तो बोध होता है । बोघ 
प्रत्यय की तुलना में एक ऐसा पद है जिससे मन की क्रियाओं का शान होता है। 
अतः भुझे मेरे मन तथा उंसकी क्रियाओं और अन्य ससीम मन एवं ईश्वर के मत का 
बोध है 

.” 'शपयु क्त विश्लेषण से स्पष्ट है कि आत्मा को प्रत्यय के रूप में हम नहीं 
जान सकते । आत्मा को विचार (२०४०४) के आधार पर जानते हैं। विचार 
प्रत्यय से भिन्‍न होता है | बसे बर्कले ने रविचार शब्द की स्पष्ट व्याख्या नहीं की 
केवल यही कहा है कि विचार का विपस आत्मा, मानसिक क्षियाएं और उनके चीच 
अथवा प्रत्ययों के बीच सम्बन्ध है । प्रत्यय और विचार ' (068 890 २००घ ) में 
सरलेण्ट द्वारा इस प्रकार भेद किया गया है: 

() भत्यय सँवेदित होते हैं, जबकि विचार बौद्धिक प्रक्रिया का परिणाम है। 


(8) प्रत्यय से विशेष का ज्ञान होता है, जबकि विचार से सावभौमिकता का 
ज्ञान भितता है । 


(70) प्रत्यय मानव और पशुओं में समान होता है, जबकि 'विचार केवल 
प्राणियों में ही मिलता है ] है र्‌ कंबल भात्व 


अन्य शब्दों में, सामान्य प्रत्ययों का:खण्डन करके, बकले पहू पछिद्ध-फरना 


चाहता है कि सात संबेंदनात्मक ही हो . सकता. है। 


हालांकि आअध्यात्यिक' इव्द- 
सत्ता मानकर वह स्वयं अनेर्क क्वाएयों में फंस जाता. हैँ । बे 
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बर्कले के अनुसार, आत्माएं तीन प्रकार की होती हैं : 
() मैं; (४) मुझे छोड़कर अन्य आत्माएँ जो मेरे समान ही सीमित या परिमित 
हैं; और (77) अपरिमित ईश्वर | आत्माओं का सार उनकी क्रियाओं में परिलक्षित 
होता है। 'मैं' की सत्ता सहज-प्रत्यक्ष (॥्ं707) के आधार पर जानी जाती 
है | मै की सक्रियता दो बातों से स्पष्ट होती है : प्रथम, जब मैं चाहूँ तब किसी 
प्रतिमा को अपने मन-पटल पर ला सकता हूँ और हिितीय, मैं अपने संकल्प के अनुसार, 
अपने शरीर के अंगों को हिला-डुला सकता हूँ ॥ अन्य आत्माओं का ज्ञान सादृश्यानु- 
मान के माध्यम से होता है| मैं देखता हूँ कि अन्य आत्माएँ भी मेरे समान क्रियाओं 
का सम्पादन करती हैं तो यह अनुमान लगाता हूँ कि वे भी मेरे समान आध्यात्मिक 
हैं । असीम ईश्वर का ज्ञान दूसरे प्रकार से होता है। मन में अनेक प्रत्ययों का प्रवाह 
होता है जिंन पर मन का कोई अधिकार नहीं है । प्रश्न है कि ये प्रत्यय किस प्रकार 
उत्पन्न होते हैं ? इनका कारण भौतिक द्रव्य, अन्य प्रत्यय या फिर सीमित आत्मा 
हो सकती है । किन्तु बक ले के अनुसार, भौतिक द्रव्य का अस्तित्व ही नहीं है और 
अन्य प्रत्यय निष्क्रिय हैं जो उनका कारण नहीं हो सकते । आत्माएं भी उनका कारण 
नहीं हैं क्योंकि ससीस आत्माओं की रचनाओं में इतनी स्थिरता तथा विशालता नहीं 
आ सकती । केवल ईश्वर ही समस्त प्रत्ययों की उत्पादक शक्ति है । इस जगत्‌ की 
सुन्दर रचना, विशालता, पूर्णता तथा सामंजस्य को देखकर यह विश्वास और बढ़ 
जाता है कि ईश्वर की सत्ता है । ईश्वर व्यवस्थित प्रत्ययों को हमारे अन्दर हर 
समय उत्पन्न करता रहता हूं ) 
यह स्पष्ट हें कि वर्कले ईश्वर को ही समस्त प्रत्ययों का उत्पादक मानता है । 
अतएव वह बाह्य जगत्‌ में किसी भी वस्तु को दूसरी वस्तु का कारण नहीं कहता । 
एक श्रत्यय दूसरे का उत्पादक नहीं है, पर एक प्रत्यय दूसरे के साथ भली-भाँति 
सम्बन्धित हैँ । ईश्वर ही ने प्रत्ययों के बीच स्थाई तथा समरूप व्यवस्था उत्पन्न की 
है । इसलिए प्राकृतिक नियम ईश्वर की इच्छा पर निर्भर करते हैं । प्रत्ययों की 
व्यवस्था में मनमानी नहीं है | ईश्वरीय विधान स्थाई है ताकि हम प्रत्ययों का ज्ञान 
प्राप्त करके समुचित ढंग से काम कर सके । प्राकृतिक नियमों की गवेषणा करके 
हमें उनका अनुसरण करना चाहिए ताकि हमारे देनिक जीवन के कार्य भलीभाँति 
चल सके । * 


कुछ ऐसे अ्रत्यय हैं जिन्हें मैं अपनी सर्जी से बता या बियाड़ सकता हूँ। 

इस रष्टि से मेरा मत सक्रिय है और अपने सीमित विचारों , पर मेरा ,नियंत्रण है । 
किन्तु अपने संवेदनों पर: मेरा कोई अधिकार एवं- नियंत्रण वहीं..है । माँख- खोलने पर 
देखना ही पंडला -है |: यह -मेरी शरक्ति-में नहीं है कि-मैं देखूं या ,न देखूं.। मेडी 
निद्रियों पर जिन प्रत्ययों का अंकन होतों है वे मेरे संकल्प के उत्पादन नहीं है । इस- 
लिए कोई अन्य शक्ति है जो उन्हें पैरा करती है । वह शक्ति ईश्वर ही हैं। उसको 
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इच्छा के बिता कुछ भी संभव नहीं हो सकता । ईश्वर की ही क्वपा से प्रत्ययों का 
अंकन मेरी आत्मा में होता है 
कल्पना [ 9874707) के प्रत्थयों की तुलना में इन्द्रियों के प्रत्यय अधिक 
स्पष्ट और सजीब होते हैं । उनमें व्यवस्था तथा स्थिरता होती हैँ और क्रमानुसार ही 
पैदा होते हैं । वे मानवी संकल्प जनित्त प्रत्ययों की भांति यों ही नहीं होते बल्कि उनमें 
तारतम्प होता है ! यह प्रत्ययों के निर्माता के ज्ञान और उदारता का सूचक है। जिस 
मन पर हम सब निभेर हैं, वह जिन स्थाई नियमों और व्यवस्था द्वारा हममें अनुभूति 
के भ्रत्यय उत्पत्न करता है बर्कले उन्हें प्रकृति के नियम कहता है | हम यह अनुभव के 
द्वारा जानते हैं कि कौन-कौन प्रत्यय किन-किंन प्रत्ययों के साथ सम्बन्धित हैं । अन्य 
शब्दों में, ईश्वर ही हमारे अन्दर प्रत्ययों को एक निश्चित क्रम में उत्पन्न करता है। 
उसते भोजन के साथ प्रुष्टकारिता, नींद के साथ ताजगी, अग्नि के साथ ताप के प्रत्ययों 
को सम्बन्धित कर दिया है। यदि हमारे संवेदनों में कोई नियमित व्यवस्था न हो तो 
हम उन्हें अच्छी तरह समझ नहीं सकते । इस व्यवस्था के कारण हम यह समझ लेते 
हैं कि अमुक प्रत्यय के बाद क्या होगा ? अतः समस्त प्रत्ययों में एक सुन्दर व्यवस्था 
है जिसके आंधार पर हम अपने जीवन को साथेक तथा नियमित बना सकते हैं । जब 
हम प्रत्ययों की इस व्यवस्था को देखते हैं तो भूल से यह विश्वास कर लेते हैं कि एक 
प्रत्यव दूसरे प्रत्यय का कारण है जैसे अग्नि तोप का और नींद ताजगी का । वस्तुत्त: 
बकेले की दृष्दि में, कोई प्रत्यय किसी अन्य अ्त्यय का कारण नहीं है । सती प्रत्ययों 
का कारण इंश्वर है । ईश्वर की इच्छा से ही अग्नि में ताप और निद्रा से ताजगी 
मिलती है। इस प्रकार वर्कले के अनुसार, जगद्‌ में जो कुछ भी होता है. वह ईश्वर 
की ही इच्छा से होता है ) उसकी इच्छा के विमा एक प्रत्यय भी नहीं हिलिता है । 
ईश्वर द्वारा इन्द्रियों में अंकित किये गये प्रत्ययों को बर्कले यथार्थ वस्तुएँ 
(छिश्शे ऐ085) कहता है। जो प्रत्यय कल्पना में उत्तच्व होते हैं, जो कम नियमित 
होते हैं, वर्कले उन्हें वस्तुओं के प्रत्यय या प्रतीतियाँ: (र72885 ० 8095) कहता 
है। ये प्रतीतियाँ यथार्थ वस्तुओं का प्रधिनिधित्व करती हैं । ये वास्तविक बस्तुओं 
की प्रतिलिपिया अथवा छायायें मात्न हैं । ईश्वर के द्वारा उत्पन्न की गई संवेदनायें 
अधिक व्यवस्थित; विविध और सतत होती हैं। किन्तु इसका अर्थ यह नहीं है कि 
हमारी अतीतियाँ प्रत्यय के अतिरिक्त और कुछ अन्य चीजें हैँ । ये भी प्रत्यय हैं। थे 
भी आत्मा या मन में हो रहते हैं। वे भी किसी न किसी आत्मा के संकल्प से परि- 
चलित होते हैं । इस प्रकार केले जगत्‌ की ययार्थता से ईश्वर को यथार्थता सिद्ध 
करता है। जगत्‌ हमारे अनुभव का विषय है और इस जगत से ही हमें यह बोध 
न करता है न ना हैं नो कि मानवी सज़॒, में जय के 7प्थवों को 
स्पष्टत: बकेले ने प्रत्यय और ब्रतीती में भेद. किया है |- ५०) दिया हक ओं 
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पाईं जाती है, जबकि प्रतीतियाँ अव्यवस्थित तथा क्षणभंग्रुर होती हैं । इसके अतिरिक्त 
संवेदनाओं में बाध्यता होती है जिसके कारण हम चाहें या न चाहें, हमें उतकी ओर 
ध्यान देना पड़ता है । किन्तु प्रतीतियाँ हमारी इच्छाओं के अनुसार आती जाती रहती 
हैं । यह स्मरण रहे कि मनोविज्ञान के अनुसार, यह भेद सही नहीं दिखलाई पड़ता 
क्योंकि प्रतीतियों में भी इतनी सजीवता होती है कि वे संवेदनाओं के समान ही 
प्रबल समझी जाती हैं! भ्रम में भी प्रतीतियाँ देखते में आती हैं । वे हमारी' इच्छाओं 
'प्र निर्भेर नहीं रहतीं । फिर भी बकंले ने जो प्रत्यय तथा प्रतीती का भेद माना है 
बह सारहीन नहीं है । 
आक्षेपों का उत्तर (00४०४०४६ &#६फ०८८०) 

पूर्व विश्लेषण से स्पष्ट है कि वकले आत्मगत प्रत्ययवाद के सिद्धान्त की 
स्थापना करता है जिसका अथ॑, है समस्त सत्ता आत्मा या सन पर आश्रित है। वह 
बाह्य वस्तुओं की सत्ता को बित्ा प्रत्यक्ष किये हुये स्वीकार तहीं करता । बक॑ले के 
अनुसार ज्ञान से अलग कोई बाह्य पदार्थ नहीं है। वह वाह्म पदार्थों को भी प्रत्यय 
मानता है। अतः केवल मन और उसके प्रत्यय ही यथार्थ सदवस्तु हैं। यहाँ प्रश्न 
उठता है कि क्या सूर्य, चन्द्रमा, पहाड़, नदी, पेड़ और पत्थर की स्वतन्त्र सत्ता 
नहीं है ? क्‍या वे काल्पनिक हैं ? 

. बकले कहता है कि नहीं । उनकी सत्ता इसी अर्थ में है कि उनका प्रत्यक्ष 
किसी न किसी आत्मा द्वारा किया: जाता है | वे इसी इष्टि से यथार्थ हैं कि ईश्वर 
इन संवेदनों को सियसित रूप से हमारे मन में उत्पन्न करता है। इन्द्रिय-प्रत्यक्ष द्वारा 
देखे गये गुणों जैसे विस्तार, ठोसपन, वजन के संगठन को ही यदि पुद्गल कहा 
जाये तो वह भी यथार्थ है । यदि पुद्गल या द्रव्य को गुणों का आधार माना जाये 
तो उसका अस्तित्व असंभव है । कल्पना में भी उसका अस्तित्व नहीं हो सकता । 
यथार्थ वस्तुओं की सत्ता केवल प्र॒त्ययों के रूप में ही है । क्या इसका अर्थ यह नहीं 
निकलता कि हम प्रत्ययों को खाते और उन्हीं को पीते हैं ? निश्चय ही जो इन्द्रियों 
के तात्त्विक विपय हैं आदमी उन्हीं के प्रत्ययों से ओत-प्रोत रहता है) उनके बारे में 
यह नहीं कहा जा सकता कि मन द्वारा प्रत्यक्ष किये बिना ही उतकी सत्ता है । बकेले 
के अनुसार, हम इन्द्रियों के प्रत्यक्ष विषयों को ही खाते पीते हैं जिनकी सत्ता मव के 
प्रत्यक्ष के बिना नहीं हो-सकती । वस्तुएँ प्रत्ययों के रूप में ही विद्यमान हैं, पर उन्हें, 
प्रत्यय त कहकर वस्तुएँ कहना ही अधिक उपयुक्त है । यदि हम वस्तुओं को अपने 
से-पृथक्‌ कहीं दूर विद्यमान रहने की बात सोचे तो यह्‌ दोषपूर्ण होगा। उनकी सत्ता 
हंमारी ्र॑ष्ठि में ही है । 

क्या फिर पधत्ययों का उस समय: विलोप नहीं हो जाता जब हम अपनी आखें 
चच्द कर लेते हैं ? यहाँ वर्कले का कहना है कि जब कोई आदमी अपनी अखिं बन्द कर 
लता है तो भिंश्चय ही वस्तुओं का-अस्तित्व- निरन्तर वना रहतो.है ।:वह भी केवल 


मी! 
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इस अर्थ में कि उत्तका: प्रत्यक्ष अन्य मन या आत्मा द्वारा होता रहता है जिसमें देवी 
मन भी सम्मिलित है। यथाथे वस्तुओं की प्रत्ययों के रूप में सत्ता निरन्तर इस आर्थ 
में. बनी रहती है कि वे किसी न किसी मन पर निभभर हैं । इस प्रकार वर्कले बाह्य 
वस्तुओं के अस्तित्व की निरन्तरता स्वीकार करता है, पर वे मन से स्वतन्त्त 
नहीं हैं।... 
किसी ने एक और प्रशन किया कि क्या यह कहना निरथंक न होगा कि 
अग्नि के वजाय आत्मा ही गर्मी उत्पन्त करती है ? यहाँ वर्कले का उत्तर है कि ऐसे 
मामलों में “हमें विद्वानों के साथ चिन्तन करना चाहिए और मूढ़ों के साथ जनसाधा- 
रण की भाषा में बातचीत ही करनी चाहिए ।” अन्य शब्दों में, वकेले केवल आध्या- 
त्मिक द्रव्य की सत्ता को ही स्वीकार करता है । मन्र या आत्मा का अस्तित्व लिवि- 
वाद है और लॉक के भ्रमुख गुणों की सत्ता भी मत पर ही आश्रित है । अतः उनके 
लिए अज्ञात भौतिक द्रव्य को मानना निरथंक है। बर्कले का यही कहना है कि (3). 
मन॑ से पृथक्‌ हमारे विचारों, भावनाओं और प्रतिमाओं का कोई अस्तित्व नहीं है; 
(9), ज्ञाता (7०७०7) के बाहर अथवा स्वतन्त प्रत्ययों का कोई भी अस्तित्व नहीं 
है, और (४) किसी भी ऐसी वस्तु की चर्चा .करना-व्य्थे है जिसका प्रत्यक्ष से कोई, 
सम्बन्ध न हो। अतः इप्ट ही सृष्टि है जिसे वर्कले,स॒वंत्र लागू करने, का प्रयास 
करताहै।.....४£ः ' 
प्रत्ययों, आत्माओं तथा सम्ब 


न्धों का ज्ञान ((४०५/८०९४९८ ०६ [0638, $8एांप्र(६ 
शत पेटीआ005) ' $ 


आत्मा सक्रिय अविभाज्य द्रव्य है । प्रत्यय जड़, निष्क्रिय हैं। प्रत्यय आश्रित 
वस्तुएँ हैं) उनकी सत्ता स्वत: नहीं है, वरन्‌ आध्यात्मिक द्वव्यों पर निर्भर है। 
अंपने अस्तित्व को हम आन्तरिक चिन्तन अथवा अनुभूति द्वारा जान लेते हैं और 
अन्य आत्माओं की सत्ता को बुद्धि से । वस्तुतः आत्माओं के प्रत्यय नहीं होते, बहिकि 
उनके बोध होते हैं। इसी तरह वस्तुओं के बीच सम्बन्धों का बोध होता है। ये 
सम्बन्ध सम्बन्धित प्रत्ययों जथेवा वस्तुओं से अलग होते हैं क्योंकि हम सम्बन्धों को 
न जानते हुए भ्षी सम्बन्धित वस्तुओं को देख सकते हैं। वर्कले यह मानता है कि 
प्रत्यय, आत्मा तथा संम्बन्ध मानवीय ज्ञान के विषय हैं जिनके बारे में वाद-विद्ाद 
किया जा सकता है। प्रत्यय को हरेक शेेय वस्तु या उसकी धारणा के अथे में लेदा 
अनुचित है। इन्द्रियों पर अंकित प्रत्यय यथार्थ वस्तृएँ हैं और उनकी सत्ता है । परन्त 
वे. प्रारूप के प्रतिरुष नहीं हैं । मन में उत्पन्न ते होने से उन्हें बाह्य कहा जा सकता 
हैं क्योंकि'वें उस-आंत्ता द्वारा बँकितं होते हैं जो उनका प्रत्यक्ष करने वाली  आत्मां 
से भिन्‍व होती है । अनुभूत्ति योग्य पदार्थों को भी इस जथे में मन के वाहर माना जा 
सकता. है कि जच मैं अपनी आँखें ववन्‍्द-कर -लेता- हूँ वस्तुओं: की-सत्ता: तब भी रहती 
है । किन्तू उन्हें किसी अन्य भें विद्यमान होनां चाहिए। 7; 5, - 
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द्वेतवाद, नास्तिकवाद तथा सन्देहवाद का खण्डन (८चिणा ० 7004- 
पंच, दैीलेंइणशा 200 5]8700ं5गा ) 


अपने आत्मगत प्रत्ययवाद के सिद्धान्त को लेकर, बर्कले कई गम्भीर निष्कर्षो 
पर पहुँचता है । वह भौतिकवाद, हंतवाद, नास्तिकवाद तथा सन्देहवाद को स्वीकार 
नहीं करता है | दतवाद सन्देहवाद की जड़ है और पुद्गल भौतिकवाद का आधार 
है | अपने प्रत्ययवाद में वर्कले दोनों का खण्डन करता है । वह वस्तुओं तथा उनके 
प्रत्ययों के द्वेत को समाप्त कर देता है क्योंकि यथार्थ वस्तुओं का नाम ही प्रत्यय 
है जो मन पर आश्वित हैं। भौतिकवाद अथवा नास्तिकवाद का सबल कारण स्वतंत्न 
पुदू्गल की धारणा को मानता है । उसको यदि न माना जाये तो कोई अड़चन 
उत्पन्न नहीं होती | यदि स्वतः सत्ताधारी जड़ द्रव्य ही सब वस्तुओं का मूल मान 
लिया जाये तो हम वस्तुओं के निर्माण में स्वतन्त्रता अथवा चेतनता का कोई स्थान 
नहीं दे सकते । पुद्गल की स्वतन्त्र सत्ता न मानने से भौतिकवाद का समूचा महल 
अपने आप ढ़ह जाता है। पुदुगल को न मानने से मूर्तिपुजा भी समाप्त हो जाती है 
क्योंकि यदि इन्द्रियों के विषय मन के अनेक संवेदन हैं तो मनुष्य अपने प्रत्ययों की 
पूजा नहीं कर सकते । द्रव्य रूपी पुदूगल की अमान्यता स्पष्ट है क्योंकि लॉक उसे 
अज्ञात आधार मावता है और जो अज्ञात है उसे ज्ञात-वस्तुओं की स्थितियों में लाकर 
रखना न्यायसंगत नहीं लगता है । 


द्रव्य के विषय में भ्रम का दूसरा कारण अमूत प्रत्ययों की धारणा है! 
बकं॑ले के अनुसार यह मानना दोषपूर्ण है कि मन में अमृत्तिकरण की क्षमता है। 
काल, आकाश, गति आदि को विशेष तथा वास्तविक भाव से हरेक मनुष्य जानता 
है | किन्तु तत्वज्ञानियों के हाथों में पड़कर वे इतने अमूर्त बन जाते हैं कि जनसाधा- 
रण उन्हें नहीं समझ सकते । मन में भ्रत्ययों के अनुक्रमण के अतिरिक्त काल 
और कुछ नहीं है) अत: किसी ससीम आत्मा की अवधि का अनुमान उसी 
आत्मा में अनुक्रमणित होने वाले प्रत्ययों से किया जा सकता है । इससे स्वाभाविक 
परिणाम यह निकलता है कि आत्मा में सदा विचार होते हैं । जहाँ विस्तार होता 
है वहाँ रंग भी होता है और वह भी मन-या आत्मा में । उनके प्रारूपों की सत्ता 
केवल किसी अन्य मन में ही हो सकती है । उन्हीं संवेदनों का मिश्रण और एक साथ 
मूर्त हो जाना ही मन का विपय है | मन द्वारा प्रत्यक्ष के बिना उनमें से किसी की 
भी सचा नहीं हो सकती । हम वस्तुओं से अलग , विशुद्ध: आक़ेाश का प्रत्यय नहीं 
बना सकते । विशुद्ध आकाश से तात्पयं यही है कि मैं अपने शांटीरिक अंगों को कम 
से फम रुकावट के साथ सब ओर घुमा-फिरा सकता हूँ.। :  + 
दर्कले के. अनुसार; मन से स्वतन्द्र प्राकृतिरूई निपमरों- की घक्ता में विश्वाप 
करना अथवा उनको मूल कारण मानना निस्‍थंक है। आत्मा के अतिरिक्त अन्य 
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कोई निमित्त कारण या माध्यम नहीं है। गति तथा अन्य प्रत्यय पूर्णतः जड़ हैं। आक- 
षेण शक्ति के सिद्धान्त की बड़ी चर्चा की जातो है। इस सिद्धान्त का कार्य 
(8॥८०८) के अलावा और कोई अर्थ नहीं है । कुछ लोग सा्वंधौम गरुरुत्वाकर्पण की 
भी बात करते हैं जिसके अनुसार, वस्तुओं में ऐसा गुण निहित है जो वस्तुओं को पर- 
स्पर एक दूसरे की ओर आकर्षित करता है । इस सिद्धान्त में कोई नवीन बात नहीं 
है। यह संचालन करने वाली आत्मा के संकल्प पर निर्भर करता है जो विभिन्न 
नियमों के अनुसार वस्तुओं को एक दूसरे की ओर उन्मुख बनाती है। अत: आत्मा 
के अतिरिक्त किसी अच्य प्राकृतिक निमित्त कारण की खोज करना व्यर्थ है। दाशं॑- 
निकों को लक्ष्यात्मक कारणों की खोज करती चाहिये । यदि जेग़त्‌ का संचालन 
अच्छा है तो यह ईश्वर की उदारता तथा कृपालुता का सूचक है । प्रकृति का सृष्टिकर्ता 
अपने तियमों को व्यवस्थित ढंग से चलाता है । नैतिक व्यवस्था के नियम उसी तरह 
प्रदर्शनात्मक हैं जिस तरह रेखागणित के निग्रम होते हैं | नैतिक वियमों का पालन 
करना मानव प्राणियों के हित में है। संक्षेप में, समस्त दुष्टि एक बुद्धिमान तथा 
शुभ परमात्मा की रचना हैं जो जगत्‌ के विभिन्न वस्तुओं के मूल में लक्ष्यों का निर्घा- 
रण-कर्ता है। ईश्वर के अभाव में प्रकृति में कोई व्यवस्था, विभिन्न घटनाओं में कोई 
तारतम्य नहीं रहता और वास्तव में, बर्कले यही सिद्ध करना चाहता है । 

,... साशांशतः बकले के अनुसार, हमारे अनुभव की व्याख्या करने के लिए किसी 
चाह्म भौतिक द्रव्य को मानने की आवश्यकता नहीं है । मानवी अनुभव की व्याख्या 


:ईबर अथवा आध्यात्मिक द्रव्य से भी की जा सकती है। हम जो कुछ जानते हैं दे 
विभिन्न भत्यय ही हैं ।' ये प्रत्यय किसी न. किसी सन में रहते हैं और संवेदनाओं के 
अत्यय हमारे अपने बनाये हुए नहीं होते और न हमारे अधिकार में ही हैं कि हम 
,उचका निर्माण कर सकें। अर्त: अवश्य ही ये भ्रत्येय परमात्मा या ईएवर के मन में 
, विद्यमान होते हैं। इसी कारण वे हमारे अन्दर बाहर से ही आते हैं जिन पर हमारा 
निजी अधिकार संभव नहीं हो सकता। इस प्रकार बकले जड़ पदार्थ का 'खण्डन करके 
उसके स्थान पर ईश्वर की स्थापना करता है और द्वैतवाद, नास्तिकबचाद तथा 
ु सन्देहवाद जैसे विचारों को वह अपने दर्शन में कतई महत्व नहीं देता । 
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डेविड ह यूम 


(08एंत प्पा€:77-786) 


डेविड ह यूम का जन्म इ गलेण्ड के एडिनबरा नामक स्थान में हुआ। बचपन 
में ही उसके पिता का देहांत हो गया और उसकी माँ उसे अच्छा लालनं-पालन न 
दे सकी । अत: उसे अनेक कठिनाइयों का सामना करना पड़ा | हयूम-ने कानून की 
,शिक्षा प्राप्त की, पर उसमें उसकी रुचि न थी। उसे व्यापार में लगाने का प्रयत्न 
किया गया | उसमें भी वह असफल रहा । द्शेन एवं साहित्य में उसकी विशेष ग्रद्मत्ति 
थी जिसके लिए ह यूम ने फ्रांस में तीन वर्ष गहन अंध्ययन्‌ किया । सन्‌ 737 में वह 
लन्दन वापिस आया जहाँ अगले व सानव-प्रकृति” (ऐसे कन्सनिं ह थूमने लेचर) 
नामक ग्रन्थ प्रकाशित करवाया । वह ग्रन्थ लोगों को इतना रूर्खा लगा . कि किसी ने 
उसकी परवाह न की। एडिनबरा में वह एक पुस्तकालय का अध्यक्ष रहा, जिससे उसे 
अध्ययन का और अवसर मिला | फलतः उसने इंगलैण्ड कं इतिहास (हिस्ट्री 
- आफ इंगलेण्ड) नामक ग्रन्थ भी लिखा। हयूम की ख्याति डसके जीवन काल में 
दार्शनिक की भांति न रहकर एक इतिहासकार के रूप में हुई। किन्तु उसकी मृत्यु के 
पश्चात्‌ उसकी ख्याति इतिहासकार की भांति न रहकर एक महान्‌ , दाशेनिक के रूप 
में हो गई। एडिनबरा विश्वविद्यालय में उसे प्रोफेसर का पद इसलिए नहीं मिला 
कि उसे 'सन्देहवादी समझा जाता था और इसलिए वह॒ लोगों के आदर का पाक्न 
भी न रहा । मु 


_ध 


लॉक तथा बक॑ले ने अपने दाशंनिक विचारों के रूप में ह यम के समक्ष विचित्त 
समस्या पैदा कर दी । लॉक ने कहा कि हमें अपने प्रत्ययों का ही निश्चित ज्ञान होता 
है | ईश्वर तथा नेतिकता का प्रदर्शनात्मक ज्ञान (0९7707572#ए8 [709००86 ) 
भी प्राप्त होता है । व्यावहारिक रूप से बाहूय वस्तुओं का ज्ञान भी होता है । ये 
बाहुय वस्तुएं मन से स्वतस्त्र हैं । उनकी सत्ता मन्‌ पर आश्रित नहीं है। वकले ने 
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बाह्य वस्तुओं अथवा भौतिक पदार्थों के स्वर्तत्न अस्तित्व को अस्वीकार कर दिया 
और ज्ञान को प्र॒त्ययों, सम्बन्धों तथा आध्यात्मिक सत्ताओं तक सीमित बना दिया। 
बकेले ने स्व॒तस्त्त भौतिक द्रव्य न मानकर केवल आध्यात्मिक द्रव्य को ही स्वीकार 
किया । उसका तके यह था कि जब भौतिक द्रव्य अज्ञात है और उसका कोई संवेदन 
नहीं होता है तो उसे मानते की कोई आवध्यकता नहीं है । जो प्रत्यक्ष या संवेदन का 
विंपय नहों है उसकी सत्ता होना भी असंभव है । किन्तु बर्कले आध्यात्मिक द्रव्य को 
तो भान लेता है जो ज्ञाता के रूप में विद्यमान है। ह्ा,म भी ज्ञान के अतुभववादी 
मत को मानता है, पर वह अपने ही प्रकार के तिष्कर्पो को कवतरित करता है । 
उसने कहा कि मदि'हप्न केवल संबेदतों को ही जान पाते हैं ओर हमारा ज्ञान उन्हीं 
तक सीमित है तो हमें किसी भी द्रव्य, भौतिक अथवा आध्यात्मिक, फो नहीं सानना 
चाहिए । उनके संवेदत ही नहीं. होते तो उतकी सत्ता क्‍यों स्वीकार की जाये ? 


ज्ञान की उत्पत्ति (0889 ० छ१०७१९०१४७) 


हा,म के अनुसार, हमारे चिन्तन की समस्त सामग्री बाह्य तथा आंत्तरिक संवे- 
दनों ([797038075) से, प्राप्त होती है । संवेदनों से उसका अभिप्राय अधिक स्पष्ट 
सजीव भ्रत्यक्षों से है। जब हम. देखते, सुनते, स्पर्श, घृणा तथा प्रेम करते हैं तो मन 
'में प्रथम:बार जो तात्कालिक [ [णा7०१9(७) प्रभाव होते हैं वे संवेदन, भाव तथा 
भावनाएँ हैं | हमारे समस्त विचार अथवा प्रत्यय इन्हीं संवेदतों की प्रतियां हैं। ये 
प्रतियां कम सजीव तथा कम स्पष्ट प्रत्यक्ष हैं जिनका बोध हमें तभी होता है जब हम 
“किसी संवेदन पर विमर्श करते हैं ! उतको हम स्मृति द्वारा चिन्तन में ला सकते हैं । 
' वाह्य संवेदद मन या आत्मा में अज्ञात कारणों से उत्पन्न होते हैं। आत्तरिक संवेदन 


स्वयं हमारे प्रत्ययों द्वारा उत्पन्न हो जाते हैं । जब कोई संवेदन इन्द्रिय पर जाधात 
(करता है तब हम ताप, ठण्डक, सुख या दुःख का प्रत्यक्ष करते हैं। संवेदनों की प्रतियाँ 

रह जाती हैँ जिल्हें प्रत्यय कहते हैं । सुख या दुःख का अवशेष प्रत्यय लगे संवेदन 
उत्पन्न करता है जैसे इच्छा तथा दंप, जाशा एवं भय जो कि आंतरिक चिन्तन के 

संवेदने हूँ । “स्मृति. तथा कल्पना में इनकी पुनः नकल होती है। इन्हीं संवेदनों से 
' समस्त चान भ्राप्त होता है। अनुभव तथा इन्द्रियों द्वारा जो सामग्री प्रस्तुत होती है 
' उसेके संगठन, विस्तार, घट़ाने यो बढ़ाने से ज्ञान-बनता है। विश्लेषण करने से पता 
_जगता' है कि हम जिस अत्यय की परीक्षा करते हैं वह इन्हीं संवेदनों की नकल होता 
ह है । जहाँ संवेदन नहीं वहाँ प्रत्यय भी नहीं हो सकते । अन्धे को संग तथा बहरे को 
: शब्द की धारणा नहीं हो सकती । अतः हम जब भी दाशंनिक शब्दों की परीक्षा करें 
ह ती हमें सदा यह इैछना चाहिए कि कथित्त प्रत्यय कित संदेदनों से प्राप्त किये गये हैं। 
' भत्यय अव्यवस्थित नहीं होते। उनमें एक नियमावस पड नमें 
[रस्परिक' एकता भी पाई जाती है । एक प्त््यय के वाद कक जप है वे 
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संयोगवश ही जुड़े हुए नहीं होते । किसी चित्र को देखने पर हमें मूल दृश्य याद हो 
जाता है | यह सादुश्यानुमान (&79089) है । मकान का एक कमरा पास वाले 
कमरे का संकेत देता है। यह सामीप्य है । घाव के साथ दुःख का ख्याल आता है । 
यह कारण तथा कार्य कहलाता है | इन सबको ह्य,म प्रत्ययों का साहचर्य (85४००- 
8007 ०0 6०४६ ) कहता है | साहचर्य के नियम हैं --सादुश्य, दिक्‌ तथा काल में 
सामीप्यता ((०॥४ं४णां/४०) और कारण-कार्य का सम्बन्ध । समात प्रत्यय समान 
प्रत्ययों के साथ ही सम्बन्धित हैं । इन सिद्धान्तों के अनुसार, प्रत्ययों के साहचर्य या 
मिश्रण से हमारे सारे जटिल प्रत्यय बनते हैं । 
स्पष्टतः ह्यम के अनुसार, प्रत्यक्ष मन का विपय है। मन में दो प्रकार के 
विषय पाये जाते हैं । कुछ ऐसे विषय हैं जो बड़े सजीव तथा सबल रूप में होते हैं 
जिन्हें ह्यूम ने प्रभाव (पाए/ट८४४ंंणा5) कहा है । ये स्पष्ट संवेदन हैं । अन्य विषय 
प्रत्यय हैं जो इन्ही प्रभाव या संवेदनों की अस्पष्ट प्रतियाँ हैं। इस प्रकार प्रत्येक 
प्रत्यय संवेदन की प्रतिलिपि है | इन प्रभावों अथवा संवेदनों को दो चर्गो में विभाजित 
किया गया है--सरल संवेदनं और जटिल संवेदन । मनुष्य का समस्त अनुभव सरल 
संवेदनों से बनता है और जटिल संवेदन सरल संबेदनों के योग से बनते हैं । अत 
मानवी मन में इन प्रत्यक्षों के अलावा अन्य कुछ नहीं होता और इस प्रकार आदमी 
अपने अनुभव से बाहर नहीं जा सकता । संक्षेप में, विभिन्न संवेदनों से ही ज्ञान की 
उत्पत्ति एवं निर्माण होता है । : 
कारण-कार्य का सम्बन्ध (७४४०७ ० 0908९ 2गत 5६०६) 
तथ्यों के विषय में समस्त चिन्तत कारण-कार्य सम्बन्ध .पर निर्भर है | हम 
सर्देव वर्तमान तथा- अन्य तथ्यों में सम्बन्ध दूढ़ते हैं । कहीं दूर रेगिस्तान में घड़ी 
मिलने पर यह अनुमान लगाते हैं कि वहाँ कभी आदमी की उपस्थिति रही होगीः।. 
कारण-कार्य की धारणा पर ही समस्त मानव चिन्तन और व्यवहार निर्भर है | 
हा म इसी. समस्या का समाधान ढूढ़ निकालना चाहता है। वह यह जानने का 
“इच्छुक है कि. क्या कोई वास्तव में कारण-कार्य का नियम है अथवा नहीं । 
| ह्ा,म के अनुसार, कारण-कार्य के सम्बन्ध का ज्ञान हमें पूर्वानुभूत चितन से 
नहीं मिलता । किसी आदमी ने अनुभव के पूर्व यह कभी नहीं सोचा होगा -कि अग्नि 
उसे जलाकर भस्म कर देगी । मन अनुमानित कारण से कार्य का अवतरण नहीं कर 
सकता क्‍योंकि कार्य कारण से- बिल्कुल भिन्न होता है। कार्य को कारण में नहीं 
दूं ढ़ा जा . सकता.।. यह प्रदर्शित नहीं किया जा सकता कि अमुक कारण का सर्देव 
अमुक कार्य ही होगा अथवा एक ही कारण से सदैव एक ही कार्य उत्पन्न. होना 
चाहिये । गणित की मान्यताओं की भाँति हम यह सिद्ध नहीं कर सकते कि अग्नि 
ताप उत्पन्न करती है और रोटी भूख मिटाती है। रोटी तथा भूख मिटने में कोई 


अनिवाये सम्बन्ध नहीं है ।. यह वात नहीं हैं कि एक ही घारणा दूसरे में आवश्यक 
रूप.से निहित हो । ग्दि ड्रनमें अनिवाय सम्बन्ध होता तो अनुभव के बिना ही-कारण 
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से कार्यो का अनुमान लगाया जा सकता था। यह मानने में कोई ताकिक विरोध 
नहीं है कि अग्वि ताप पैदा नहीं करेगी, रोटी भूख नहीं मिटायेगी आदि । ह 
न्‍ कारण-कार्य के सम्बन्ध का ज्ञान निरीक्षण तथा अनुभव पर निर्भर है । हम 
बह देखते हैं कि एक वस्तु दूसरे के बाद जाती है | अग्नि से ताप निकलता है। 
ठण्डक से सर्दी उत्पन्न होत्ती है । इस प्रकार के अनेक उदाहरणों में हम दो वस्तुओं 
को साथ-साथ जुड़ा पाते हैं जिससे यह अनुमान लगा लेते हैं कि उन दोनों में कारण- 
कार्य का सम्बन्ध है । एक दूसरे का कारण है । एक के उपस्थित होने पर दूसरे का 
ध्यान आ जाता है । मन आदत तथा परम्परा के आधार पर यह विश्वास कर लेता 
है कि दोनों वस्तुएँ परस्पर सम्बन्धित हैं। यह मान बैठता है कि दोनों सदैव एक 
साथ रहेंगी | दो वस्तुओं के निरन्तर साथ-साथ रहने से जैसे अग्नि तथा. ताप, वजन 
एवं ठोसपन, आदत्तन मन यह आशा करता है कि एक के होने पर दूसरी बात अवश्य 
होगी । वस्तुओं के सदा एक साथ होने का अनुभव हमारे मन में यह अनुमान उत्पन्न 
करता है कि उनमें नित्य सम्बन्ध है । यह विश्वास मन 'की एक क्रिया है । यह 
; सैनी स्वांभाविक है कि आदमी इसका परित्याग नहीं कर सकता | यह क्रिया भावना 
के अतिरिक्त अन्य कुछ नहीं है । ) ़ 

.. इसलिए हम, की दृष्टि से, कारण की यह परिभाषा दीं जा सकती है कि 
कारण वह वस्तु-है जो दूसरी वस्तु से अनुसरित होता है. और जिसकी उपस्थिति 
:सदा उस दूसरी वस्तु का विचार उत्पन्न करती है । कुछ तत्त्वज्ञानी इस परिभाषा से 
पंतुष्ट नहीं होते । उन्हें उसमें कोई कमी प्रतीत होती है । उनके लिए कारण वह है 
जो दूसरी वस्तु को उत्पन्न करता है। कारण में कुछ ऐसी रहस्यमय - शक्ति है जिससे 
बह काये को उत्पत्ति करने में समर्थ होता है। कारण तथा कार्य को एक सूत्र में बाँधने 
वाली शक्ति का हम ज्ञान कर लें तो हम बिता अनुभव को भी कार्य का पूर्वे-वर्शन 
'कर सकते हैं और केवल' चिन्तन या' तके के आधार पर कुछ निश्चित वात कह 
'सकते हैं। / दी का आम 7; ,५ 
है 'किन्तु शक्ति, अनिवाये (व्याप्ति) सम्बन्ध, 
उन्हें प्रयोग करने कां हमें क्या' अधिकार 'है'! ह्यूम का कहना है कि हमें शक्ति 
. अथवा अनिवार्य संस्वन्ध 03४ प्रत्यय को विश्लेषण करना चाहिए । 'वह कौनसा संवेदन 
'है जिस पर इनका प्रत्यय आश्षित है ?. हम उसे किस - प्रकार प्राप्त कर संकतेः हैं । 
: जुत्ः हमें इस प्रकार का कोई संवेदन' अनुभव सें नहीं मिलता जिससे शक्ति या 
“अनिवार्य संस्बन्ध का प्रत्ययं प्राप्त हो 


जाये ।. हम केवल यही देखते हैं : कि .एक, चर 
दूसरी की साथ आतो-जाती है । वस्तु की प्रथम प्रतीति 


से यह. अनुमान नहीं किया 

“जा सकता कि उसका परिणाम क्या होगा १ विश्व को संचालित करने वाली शक्ति 
हू मसे सर्वथा छिपी है. हम जानते हैँ कि जन्नि में ताप होती है।- किन्तु उनमें क्या 
7 तक 2 ५ 2० यु 8 पट कस 


है 


आदि शब्दों का . अंथे क्‍्या/हैः? 
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अनिवायें सम्बन्ध है, इसे हम नहों जानते । मत की क्रियाओं पर विमर्श करके भी हम 
शक्ति का प्रत्यय नहीं बना सकते । एक संकल्प हमारे शरीर में गति लाता है 
अर्थात्‌ अमुक भावना के साय ही अम्रुक॒ शारी रिक्त परिवर्तन होता है। कित्त उनमें 
कारण-कार्य का अनिवाये सम्बन्ध क्‍या है यह हम बिल्कुल नहीं जान पाते । संकल्प 
के इस प्रभाव को चेतनता द्वारा जानते हैं और उसी से यह विश्वास कर लेते हैं कि 
अन्य आदसियों में भी प्रभाव है । इसी अर्थ में शक्ति का प्रत्मय होता है और हम 
विश्वास कर लेते हैं कि वह हम और सभी समझदार सत्ताओं में विद्यमान है । 


ह्यूम कहता है कि हमें इस दुष्टिकोण की परीक्षा करदी चाहिए । यह ठीक 
है कि हम अपनी इच्छा से शरीर के विभिन्न अंगों को प्रभावित करते हैं । किन्तु ऐसा 
कित साधनों से होता है इसका हमें बोध नहीं होता । हमारी इच्छा जिस शक्ति से 
ऐसा करती है उसका हमें कभी संवेदत नहीं होता । हम केवल यही देखते हैं कि एक 
वस्तु दूसरी के बाद आती है। अनुभव हमें यह नहीं बतला पाता कि संकल्प और 
उसकी क्रिया को एक सूत्र में वांधते वाला रहस्य क्‍या है जिससे वे एक दूसरे से 
अपृथक हैं। शरीर और मन का सम्बन्ध एक रहस्य है। यहाँ हम कारण से उनके 
कार्य का सम्बन्ध नहीं जानते । हमें उस शक्ति का स्पन्दन नहीं होता जो कारण से उसके 
कार्य को सम्बन्धित करता है और एक दूसरे का अटल परिणाम बना देता है। हमारा 
संकल्प हमारे चिंतन का, जिसकी शक्ति द्वारा आत्मा प्रत्ययों को उत्पन्न करती है 
नियंत्रण केसे करता है, यह जान सकना भी असंभव है । हम किसी ऐसी शक्ति को 
नहीं देख पाते | हम यही जानते हैं कि हमारा संकल्प किसी प्रत्यय को आदेश देता 
है और क्रिया होती है । 


उपयु क्‍त विश्लेषण का अर्थ यही है कि-हम कोई शक्ति अथवा अनिवायें 
सम्बन्ध नहीं खोज पाते । केवल घटनाओं को एक दूसरे के वाद होते देखते हैं । यही 
बात प्राकृतिक घटनाओं के विपय में कही जा सकती है । एक के वाद दूसरी घटना 
होती है किन्तु हम उनके अनिवाये सम्बन्ध को नहीं देख पाते । प्राकृतिक घटनाएं 
साथ-साथ मिली हुई सी दिखाई देती हैं, सम्बन्धित नहीं । उनके बीच किसी शक्ति, 
सम्बन्ध या बन्धन का अनुभव हमें नहीं होता । व उनका हमें कोई संवेदन ही होता 
है । अतः हमें उनका कोई प्रत्यय भी नहीं हो सकता । जिसका प्र॒त्यय नहीं है उसका 
ज्ञान असंभव है । मन केवल आदत के प्रभाव में आकर अनिवार्य सम्बन्ध दू ढ़ने का 
प्रयास करता है। कारण-कार्य -. का विचार आदत या भावना का , परिणःम-है। 
वस्तुतः उनका अनिवायं सम्बन्ध अज्ञात है । हि 


इसलिए हछा,म की दृष्टि में, वस्तुओं में अनिवार्य सम्बन्ध नहीं होता, चा 
वह मानवी जगतु में हों अथवा प्राकृतिक दुनिया में । हमारे मन में साहचर्य के निय* 
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मार्नुसार प्रत्ययों का सम्बन्ध दिखलाई देता है । यह साहचयये पुनरावत्ति (69०0- 
0०) , रीति-रिवाज ((प्रश०७७) अथवा आदत (पं&७8) का परिणाम है। जब 
दो प्रत्यय साथ-साथ मिलते हैं अथवा एक दूसरे के साथ अनेक बार आ चुके होते हैं 
तो एक स्वयं प्रकट होने पर दूसरे का संकेत करता है। यह ताकिक अनिवार्यता 
नहीं है, बल्कि अनुभव पर आधारित मनोवैज्ञानिक अनिवार्यता ही है। समस्त 
पथ्चुओं, वच्चों, मनुष्यों और दा्शनिकों में यह व्यापार मिलता है । 


दा्शनिकों द्वारा निर्मित दूसरी धारणा द्रव्य की है। हम रंग, शब्द, आकृति 
तथा वस्तुओं के अन्य गुणों को देखते हैं जिनका अस्तित्व अपने आप में न हो सकने 
से उनके अस्तित्व के आधार का कोई विषय खोजते हैं । इससे हम कल्पना में ऐसी 
अदृश्य तथा अशैय वस्तु की धारणा वना लेते हैं जो सभी विविधताओं में समान रहे। 
लॉक ने इस अशैय आधार को द्रव्य कहा । उस पर आश्रित ग्रुर्णों को संयोग कहते 
हैं । कुछ दार्शनिक आधिदंविक गुणों और द्रव्यात्मक रूपों को भी मानते हैं । किन्तु 
हम इस सब बातों को कल्पित मानता है। हमें प्रत्यक्ष के अतिरिक्त अन्‍य किसी 
चीज का पूर्ण प्रत्यय नहीं होता । द्रव्य प्रत्यक्ष से बिल्कुल भिन्न है | अतः हमें द्रव्य 
का भी प्रत्यय नहीं होता । प्रत्येक, ग्रुण हरेक दूसरी चीज से पृथक्‌ होने से हरेक गुण 
से ही अलग नहीं बरन्‌ उस अदृश्य द्रव्य से भी अपनी प्थक्‌ सत्ता रख सक्षता है । 


स्पष्ठतः कारण-कार्य के अनिवाय सम्बन्ध को ज्ञान तक पहुंचने के लिए, 
सामान्यतः दाशेविक अनुभवपूव॑ तर्क, प्रदर्शन और निरीक्षण एवं अनुभव का सहारा 
लेते हैं । ह्यूम इन युक्तियों को स्वीकार नहीं करता मौर कहता है कि कारण-कार्य 
के अनिवाये सम्बन्ध का हमें कोई संवेदन नहीं होता है। अतः उसके अनुसार--- 
(४) इच्द्रियानुभव कार्य-कारण के अतिवाय्य सम्बन्ध को सिद्ध नहीं करता । 

() : कार्य-कारण की अनिवायंता आम्तरिक अनुभव अथवा विन्तन से भी सिद्ध 

' नहीं होती ) - 
(7) कारण-कार्य का सम्बन्ध मानवी आदतों तथा प्रधाओं का परिणास है 


उन्तका अतिवार्य सम्बन्ध हमारे विश्वास पर आधारित है, न कि किसी 
अनुभवात्मक ज्ञान पर । 


ज्ञान की प्रामाणिकता (४श०ता४ ० एआ०णा०१४०) 


हक 

पूरे विश्लेषण से यह स्पष्ट है कि हमारे समस्त प्रत्यय संवेदनों की प्रतियाँ 
मांत हैं अर्थात्‌ समस्त ज्ञान अनुभव से. प्राप्त: होता है। इस प्रकार के ज्ञान की 
ध्रामाणिकंता क्‍्यां है? उसके साक्ष्य की प्रकृति क्या है? हा म ज्ञान के समस्ल 
फ्रियग्ों को ड्ो भार भें दिभाजित करता-है-परत्मग्नों के सम्बन्ध फा ज्ञान बौर ल्र्थ्यौं 
का ज्ञान । ज्ञान के प्रथम विपय ज्योगेट्री, एलजब्मा तथा गणित के सत्य हैं। भर्थात्‌ 
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आन्तरिक रूप अथवा प्रदर्शनात्मक ढंग से प्रत्येक स्वी कारोक्ति इसमें आती है। व्विभुज 
दो समकोणों का योग ही बतलाता है। दो-दो मिलकर चार होते हैं। यह दो 
संख्याओं का सम्बन्ध है । ऐसे युक्तिवाक्यों को हम केवल चिन्तन द्वारा ही खोजते 
हैं चाहे जगत में उनका अस्तित्व हो या नहो। कित्तु प्रकृति में इत्त या विभुज 
नहीं होता तो भी यूविल्ड द्वारा प्रदर्शित सत्म सर्दव निश्चित तथा स्वयंसिद्ध रहते हैं 
क्योंकि वे नये तथ्य तन होकर विभिन्न प्रत्ययों के सम्बन्ध मात्त हैं । 


तथ्यों के सम्बन्ध में प्रामाणिकता, जो संवेदत या स्म्रुति के प्रमाण से परे है, 
कारण-कार्य की अनिवायंता से अवत्तरित की जाती हैं। जैसा कि हम पहले बतला 
चुके हैं कारण-का्य की अनिवार्यता का ज्ञान हमें शुद्ध अनुभव से नहीं होता, पर 
वस्तुओं का एक साथ प्रत्यक्ष करने से उनमें किसी अनिवार्य सम्बन्ध को समझ 
चेठना आदत है | आदत प्रद्धत्ति होती है और प्रद्धत्ति श्रामक हो सकती है । तथ्यों के 
विपय की प्रामाणिकता वैसी वहीं होती जैसा कि गणित में होती है । तथ्य का कोई 
विपरीत तथ्य होना असंभव है क्योंकि उसमें कोई विरोध निहित नहीं होता | कंल 
सूर्य नही निकलेगा इसका इस बात से कोई विरोध नहीं है कि सूये निकलेगा । यहाँ 
पर हमारा अभिप्रांय निश्चित स्वयंसिद्धि ज्ञान से नहीं है वरन्‌ सस्भाव्यता :(?7098- 
णं॥9) से है । ! 


' ऋूम के अंनुसार, हमें द्रव्यों का कोई संवेदन नहीं होता और उनका भ्रत्यय 
होना भी असंभव है । किन्तु प्रश्त उठता है कि जब कारण के विषय में कल्पना पर 
विश्वास किया जाता है तो द्रव्य के बारे में क्यों नहीं किया जाये ? ह्ाम का कहना 
है कि हमें उन सिद्धांतों में जो स्थाई तथा सावंभौम हैं जेसे कारण से कार्य की ओर 
संक्रमण करने की आदत और उन !सद्धांतों में जो परिवर्तनशील, क्षीणः तथा अनि- 
यमित हैं जैसे द्रव्य, द्रव्यात्मक रूप, संयोग तथा आधिदंबिक गुणों को मानना, भेद 
करना चाहिये । हमारी समस्त क्रियाएँ और विचार पहली तरह के सिद्धांतों पर 
निर्भर हैं | उनको ह॒ठाने से मानवी प्रकृति ही नष्ट हो जायेगी । बाद के सिद्धांत न 
तो मानव ,जीवन के लिए आवश्यक हैं और न ही दे निक जीवन में उनकी कोई 
आवश्यकता है । 

हा,म के अनुसार, गणितादि में मूल परिभाषाओं -के आधार पर जो, निष्कर्ष 
निकाले जाते हैं उनके मिथ्या होने का प्रश्त ही नहीं उठता । वे अनिवार्थ रूप से सही 
होते हैं क्योंकि वे तथ्य नहीं होते. बल्कि विभिन्न प्रत््ययों के सम्बन्ध भात्त होते हैं । 
कित्तु तुष्यों-के विपुय में निरफ़ेक्ष, स्वयंसिद्ध तथा निश्चित ज्ञान सुंभुव-नहीं है.। यहाँ 
हुमारा शान, निरंपेक्ष निश्चितता, तक. नहीं पहुंच सकंता ओड़ हमारे  जित्नने भी 
निष्कर्ष, हैं वे अनुभव पर.आधारित हैं । .हम यह.विश्वास कर लेते हैं कि भव 
वैसा ही होगा जेसा कि भूतकाल में हुआ है । किन्तु इसकी गणित जैसी निश्चितता 
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नहीं है । फिर भी यदि यह विश्वास न॒ किया जाये कि श्रकृति नियमित तया एकहूप 
है तो मानव जीवन असंभव हो जायेगा । ह्मम के इस विश्लेषण के अनुसार जो यथार्थ 
है वह अनिवार्य नहीं है और जो अनिवाये है वह यथार्थ चहीं है। संक्षेप में, द्रव्य का 
दाशेनिक ज्ञान असंभव है क्योंकि उसमें एक ही साथ अनिवार्यता और यथार्थता का 
दावा किया जाता है। हे 
इस प्रकार दाशंनिक क्षेढ् में हम केवल संदेहवादी (०००४०) ही नह 
बल्कि अज्ञे यवादी (887०४४०) भी सिद्ध होता है। उसका कहना है कि यद्यपि 
सन्देहवाद से कोई भला नहीं होगा, पर देनिक व्यवहार समस्त सन्देहवादी विचार 
रूपी रोगों का एकमात्र उपचार है। अन्य शब्दों में, व्यवहार में हम जानते हैं कि 
विभिन्न वस्तुओं में कार्य -कारण सम्बन्ध होते हैं । उनमें प्रयोजन और व्यवस्था होती 
है । परन्तु इन सबको बुद्धि के आधार पर सिद्ध करने का प्रयास निरर्थक है । 
द्रव्यों की अस्वी कृति (7०पं० ० $7095६8॥085 ) 


“ह्य,म, लॉक तथा वकंले के अनु भववादी विचारों का अध्ययन करने के पश्चात्‌ 
अनुभववाद को सन्देहवाद के गत॑ में ले जाता है । सन्देहवाद से अभिपष्राय यह है कि 
परम तत्त्वों के विषय में निश्चित ज्ञान की उपलब्धि अलंभव है । किसी भी तत्त्व का 
सही-सही ज्ञान संभव नहीं है । अपूनी दाशेनिक्‌ मान्यताओं को ध्यान में रखते हुए 
हम: भौतिक तथा -आत्मिक दोनों द्रव्यों को अस्वीकार कर देतां हैं क्योंकि जिनका 
हमें कोई संवेदन नहीं होता उनका अस्तित्व कंसे संभव होगा ? यदि उनका अस्तित्व है 
भी तो उनके यथार्थ स्वरूप को , जानना मुश्किल है । इस प्रकार हाय म किसी भी 
प्रकार के द्रव्य के ज्ञान को असंभव बतलाता है । 
| (१) भौतिक द्रव्य ((४26८7४] $प्रॉ०४870७)--ह्यूम के अनुसार, इन्द्रियों 
कौ प्रामाणिकता को केवल चुपचाप स्वीकार- नहीं कर लेता चाहिये | उनकी प्रामा- 
णिकता को तर्क द्वारा ठीक करना चाहिए | हम अपन्ती स्वाभाविक प्रद्॑त्ति के कारण 
इन्द्रियों पर विश्वास करते हैं और किसी चिन्तन तथा विचार के बिना हम पहले से 
ही वाह्य जगत्‌ की सत्ता स्वीकार कर लेते हैं। किन्तु थोड़ी-सी दाशंनिक समीक्षा 
इस बात,को गलत सिद्ध कर देती है । मन में केवल श्रत्यक्ष या प्रत्यक्षों के सिवाय 


अन्य कुछ नहीं आ सकता । यह सिद्ध नहीं किया जा सकता कि संबेदन या प्रत्यक्ष 
बाह्य वस्तुओं द्वारा उत्पन्न होते 


र 2 हैं । यहाँ पर अनुभव चुप है क्योंकि मन के समक्ष 
केवल संवेदन ही हैं, न कि बाह्य वस्तुएँ। 


..._ हम दो संवेदनों के वीच कार्म-कारण के सम्बन्ध का अवलोकन करते हैं किन्तु 
संवेदंत तथा बस्तु के बीच किसी अनिवाय सम्बन्ध का- ज्ञान हमें: नहीं-होता.। अतः 
कारेंणात्मक अनुमान के आधार पर हम : “संवेदनों से: बाह्य वस्तुओं +क्री:सत्ता सिद्ध 
नहीं कर सकते | यदि हम भौंतिक द्रव्य या प्रुदूगल- (४४६७७ ) से प्रमुख तंथा.गौण 
गुणों को अलग कर दें तो केवल एक अज्ञात तथा 'अवर्णनीय कुछ रह जाता है. जिसे 
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संवेदनों का कारण बतलाया जाता है। ह्यूम का कहना है कि यह अज्ञात ऐसा कुछ 
है जिसका कोई अर्थ नहीं है क्योंकि इसका संवेदन नहीं होता ! हमारे ज्ञान के विषय 
केवल संवेदद तथा उन पर आधारित प्रत्यय हैं । इसका कोई साक्ष्य नहीं मिलता कि 
उनकी उत्पत्ति बाह्य वस्तुओं या अज्ञात द्रव्योंमानवी मन अथवा ईश्वर के द्वारा होती 
हैं। संवेदन हमारे अचुभव सें सामान्यतः आते हैं और चले जाते हैं। इसलिए हमें 
अपने संवेदन तथा प्रत्ययों तक ही सीमित रहना चाहिए। हम अपने प्रत्ययों की तुलना 
कर सकते हैं । उन्हें घटा-बढ़ा सकते हैं। उनको मिश्रित कर सकते हैं । उनके बारे 
में चिन्तन भी कर सकते हैं । उनके सम्बन्धों को देख सकते हैं और उन पर विचार 
कर सकते हैं । इस प्रकार हम प्रदर्शेनात्मक ज्ञान प्राप्त कर सकते हैं । 


इसका तात्पय यह है कि हमें अपनी खोज उन्हीं विषयों तक सीमित रखनी 
चाहिए जिन्हें हमारी वृद्धि समझ सकती हो । हमें कभी संवेदनों की उत्पत्ति के बारे 
में संतोषजनक एवं सुनिश्चित ज्ञान नहीं हो सकता । संवेदनों तथा प्रत्ययों के पाश्वे 
में जिस जगत्‌ की कल्पना की जाती है अथवा द्रव्य की घारणा बनाई जाती है उसके 
अन्तिम स्वरूप का ज्ञान नहीं हो सकता । भौतिक द्रव्य क्‍या है यह ज्ञात नहीं हो 
सकता । | 

(2) आध्यात्मिक द्रव्य (5एछांप्त/०थ 8५0४४४०८४) ---आत्मतठरत्त्व के खण्डन 
में हम ने वही तके प्रयोग किया जो बर्कले ने जड़तत्त्व के खण्डत के लिए किया 
था । जिस प्रकार अज्ञात भौतिक द्रव्य को मानना आवश्यक नहीं है उसी प्रकार 
आध्यात्मिक द्रव्य के बिचा भी काम चल सकता है। 


ह्ाय.म के अनुसार, विश्व के परम मूल और प्रकृति का तत्वसमीक्षा के रूप 
में ज्ञान असंभव है | बौद्धिक सृष्टिशास्त्र भी संभव नहीं है। आत्मा के स्वत्व का 
विज्ञान बुद्धिपरक मनोविज्ञान भी नहीं हो सकता ! हम अभौतिक, नित्य, अविभाज्य 
जैसे आत्म-द्रव्य के विषय में कुछ नहीं जानते । द्रव्य की धारणा ही निरर्थक है चाहे 
उसे आत्म-द्रब्य कहा जाये अथवा भौतिक द्रव्य । चिन्तनशील द्रव्य की स्पष्टता तथा 
अविभाज्यता को लौकिक प्रमाण द्वारा न वो स्वीकार किया जा सकता है और न 
उसका पूर्णतः खण्डन ही हो सकता है | हमें किसी तिरवयव तथा तादात्म्यक्‌ जीव 
का प्रत्यय भी नहीं हो सकता जैसा कि कुछ दाशनिक मानते हैं।... 


हाय म का कहता है कि मेरे अन्दर आत्मा! (5०7) नाम का कोई सिद्धान्त 
नहीं है । जब मैं स्वयं की ओर ध्यानपूर्वक देखता हूँ तो : केवल विशेष संवेदन जैसे 
ताप या ठण्ड, प्रकाश या अन्धकार, प्रेम या घृणा, दुःख या सुख पर ही अटक जाता 
हूं) अत्यक्ष के विता मैं कभी अपने बापको -पकड़ नहीं: प्राता . हूँ । प्रत्यक्ष या संवेदनत 
के अतिरिक्त::मैं अर्न्य किसी को देख नहीं-पाता हूँ ।.- मत्र. विभिन्न प्रदार के छंदेदनों 
का समूह है । ऐसे संवेदनों का जो एक दूसरे के वाद बड़े - वेग से भाते जाते - हैं 
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जिनमें निरन्तर गतिशीलता होती है । मन एक ऐसे रंगमंच के समान है जहाँ अनेक 
संबेदन क्रमानुसार मिलते हैं, विलुप्त हो जाते हैं, फिर उठते हैं ओर पुनः चले जाते 
हैं । एक ही क्षण में व तो उनमें कोई सरलता होती है और न विभिन्न क्षणों में कोई 
तादात्म्य । फिर भी उनमें त्तियमावस्था तो है । प्रत्येक संवेदन की अपनी अलग सत्ता 
होती है और वह अपने समकालीत अथवा बाद में आने वाले संवेदन से भिन्न होता 
है । उनमें भेद तथा उन्हें एक दूसरे से पृथक्‌ किया जा सकता है । वृद्धि वस्तुओं में 
किसी वास्तविक सम्बन्ध को नहीं देख पाती | कारण-कार्य का मेल भी प्रत्ययों के 
साहचये का उदाहरण है| अतः तादात्म्य इन विभिन्न संवेदनों को मिलाने वाला या 
उनमें निहित रहने वाला कोई सिद्धान्त नहीं है। वह एक गुण है जिसका हम सवे- 
दनों पर जआारोपण कर देते हैं क्योंकि उनका विमर्श करते समय उनको मिलाने के 
प्रत्यय हमारी कल्पना में रहते हैं । मन विभिन्न प्रत्ययों या संवेदनों का समूह है जो 


कुछेक सम्बन्धों द्वारा संगठित है और जिनमें भश्रमवश निरवयवता तथा तादात्म्यता को 
समान लिया जाता है । 


अनुभववादी होते हुए भी बकेले ने आत्मा को प्रत्यक्षानुभूति का विषय माल 
लिया । हा म. ने इसका खण्डन किया और कहा कि जो दा्शनिक यह कहते हैं कि 
आत्मतत्व का अनुभव होता है उन्हें यह बतलाना चाहिए कि यह विचार उन्हें संवेदन 
से मिला अथवा चिन्तन हारा । आत्मा सुखात्म हैं अथवा तटस्थ, नित्य है अथवा 
अनित्य | ऐसा: बतलाने में वह असमर्थ हैं। कुछ दार्शनिक आत्मा की अनुभूति प्रतिक्षण 
मान्तते हैं और आत्मा की पूर्ण सरलता तथा तादात्म्य में आस्था रखते हैं जो बिल्कुल 
असम्भव है । आत्मा में कोई एकता भी नहीं है । ह्यूम ते कहा कि किसी प्रकार के 
तीत्र तथा अविच्छिन्न प्रवाह में एकता का भ्रम, स्वाभाविक है । बहती नदी में पानी 
के कण अलग-अलग होते हैं, पर नदी के तेज प्रवाह के कारण हमें उसमें एकता तथा 
'स्थायित्व दिखलाई पड़ता है जो भ्रम ही है । इस प्रकार 

“अथवा आत्मा के अस्तित्व को लेकर कहता है कि--. 
' ( १: ) 'आत्मा प्रत्यक्ष का विषय 

* अत्यय होता है । 


: (मे ) , आत्मा नित्य नहीं है और ने ही हम. उसके यथार्थ स्वरूप को जान 
सकते हैं । ै जे ह 


ह्यम आध्यात्मिक द्रव्य 


नहीं है और न॑ उसका कोई. संवेदन तथा 


(४ ) विचार स्वयं अपना अनुभव करता है और उसके लिए किसी स्थाई 
आत्मा की आवश्यकता नहीं है । 
' ईश्वर का अस्तित्व (]6 फड्तंध्वाट6 06 5०6) 
! :लॉक तथा वर्कले की तुलना में हाय म ही पूर्ण अर्थ में अतुभववादी 
: उ । ईश्वर 
के अस्तित्व को प्रमाणित करने के लिए विभिन्न प्रकार के तक दिये जाते ई । किन्‍्त्‌ 
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ह्ाूम यह दिखलाता है कि ईश्वर की सत्ता को अनुभव के आधार पर सिद्ध नहीं 
किया जा सकता है । ईश्वर तो केवल विश्वास तथा आस्था का विपय है । बहुत से 
लोग ईश्वर को मानते हैं। उसकी पूजा करते हैं । परन्तु जैसाकि ह्य,म म.चता है 
उसका अस्तित्व अनुभव का विषय नहीं है । 


ह्ा[म के अनुसार यद्यपि लोग वाह्म जगत्‌ में विश्वास करते हैं, पर उसकी 
स्वतन्त्र सत्ता का प्रदर्शन नहीं कर सकते । जिस प्रकार बौद्धिक सृष्टिशास्त्त तथा 
बौद्धिक मनोविज्ञान असम्भव हैं उसी प्रकार बौद्धिक धमंशास्त्र भी असम्भव है । यह 
प्रदर्शित नहीं किया जा सकता कि आत्म-द्रव्य का अस्तित्व है अथवा आत्मा अमर 
है । ईश्वर के रूप, गुण, शक्ति तथा प्रयोजन के विषय में हम कुछ भी प्रदर्शित नहीं 
कर सकते । मानव बुद्धि इतनी निर्बेल तथा सीमित है कि वह इन समस्याओं का 
समाधान नहीं कर पाती । इसलिए बौद्धिक धमेशास्त्र भी असंभव है । जब हम किसी 
पत्थर के टुकड़े के विभिन्न अंगों का पूर्णतः विश्लेषण नहीं कर सकते तो हम जगत्‌ 
की उत्पत्ति तथा प्रकृति के बारे में पूर्ण निश्चित व्याख्या केसे कर सकते हैं ? जब हम 
वस्तुओं के अतीत तथा भविष्य, विश्व-निर्माण, आत्मा की सत्ता, आत्मा के ग्रुण, एक 
सार्वभौम अनादि, अनन्त, सर्वज्ञ, असीम तथा अज्ञेय. आत्मा की शक्ति और . उसकी 
क्रियाओं के बारे में विचार करते हैं तो हम अपनी सीमा तथा सामर्थ्य के बाहर चले 
जाते हैं । 
ईश्वर के होने या न होने का प्रश्न इतना महत्त्वपूर्ण नहीं है जितना कि उसके 
स्वरूप का है| ह्यू_म के अनुसार, कोई सत्य इतना निश्चित नहीं है जितना कि ईश्वर 
का अस्तित्व है | ईश्वर हमारी समस्त आशाओं का मूलाधार है । वह समस्त नैति- 
कता एवं समाज की आधारशिला है| कारण के बिना किसी चीज का अस्तित्व नहीं 
होता और इस विश्व का जो कुछ भी प्रारम्भिक कारण हो, उसे “ईश्वर” कहा जाता 
है जिसमें हम पूर्णता तथा असीमता के गुण आरोपित करते हैं । किन्तु ह्य,म का क़हना 
है कि हम ईश्वर के ग्रुणों को नहीं समझ पाते और न यह जान पाते हैं कि उसकी 
पूर्णता समानवी पूर्णता से भिन्न है अथवा समान । मनुष्य स्वयं मानवी ग्रुणो को ईश्वर 
में देखता है यह जाने बिना कि उनकी सत्ता उसमें है अथवा नहीं । 


ह्ा,म जगत्‌ की व्यवस्था, सुन्दरता आदि से ईश्वर के सत्वः तथा ज्ञान का 

अनुभव करने की चेष्टा करने वाले तथाकथित प्रयोजनवादी श्रमाण पर प्रहार करता 
है । जब तक दो वातों में सादुश्य न हो तब तक हम अनुमान में पूर्ण विश्वास नहीं 
कर सकते । विश्व तथा मकान, जहाज, मशीन आदि में बड़ा भारी अन्तर है। दोनों 
एक दूसरे के साइश्य अथवा. विकल्प नहीं हो सकते । अतः विभिन्न बंगों से हम 
सम्पूर्णता की प्रामाणिकता सिद्ध नहीं कर सकते । किसी मकान को देखकर यह कहा 
[_ सकता है कि उसका कोई निर्माता है । किन्तु विश्व और मकान में ऐसी कोई 
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समानता नहीं है जिसके आधार पर हम पूर्ण विश्वास के साथ अनुमान .लगा सके कि 

उसका भी कोई तिर्मात्ता है । यहाँ पर इतनी बड़ी असमानता है कि हम सादृश्यानु- 

मान को सही एवं पूर्ण नहीं कह सकते । 

हम ईश्वर की तुलना मानव मन से भी नहीं कर सकते । ऐसा करना ईश्वर 
को मानवी रूप देना होगा जो दीपयुक्त है । मनुष्य का मन निरन्तर प्रिवर्ततशील 
है। किन्तु परिवर्ततशीलता का ईश्वर की पूर्णेता एवं नित्यता से कोई सादृश्य , नहीं 
है । मानव गुणों की झलक के आधार पर ईयवर के स्वरूप को निश्चित करना बिल्कुल 
तकंहीन है । अनुभवयुक्त चिन्तन के द्वारा हम ईएवर को असीमता से नहीं जोड़ सकते 
क्योंकि काये जिनका संवेदन होता है ससीम तथा अपूर्ण हैं । यहाँ त्तक कि यह विश्व 
ज्षी पूर्ण नहीं प्रतीत होता है। यदि विश्व पूर्ण होता भी त्तो उससे यह सिद्ध नहीं 
होता कि काये की समस्त विशेषताएँ कारण में ही सन्निहित हैं । इससे ईश्वर के 
स्वरूप की व्याख्या नहीं हो पाती । गा ु 

जगत्‌ की एकता के आधार पर ईश्वर की एकता का अनुमान लगाना भी 

'दोषयुकत है क्योंकि संभवत: बहुत से देवताओं ने मिल-जुल कर यह जगत्‌ बनायी हो | 

' यदि मानव स्वभाव के आधार पर ईश्वर के स्वरूप का निर्धारण किया जाये तो यह 

'क्यों नहीं माना ज'्ता कि मनुष्य अपनी निरन्तरता को अपनी सन्तानों के द्वारा सुर- 
क्षित रखता है, ईश्वर या देवता भी ऐसा करते होंगे ? मनुष्यों के शरीर हैं । क्‍यों 
नहीं ईएवर तथा देवताओं के शरीर भी स्वीकार किये जायें १. ह 

| ईपवर की सत्ता एवं स्वरूप के विपुय में अनेक.प्रकार. के तक दिये गये हैं । 

४ किन्तु हा म का कहना है किये सब कल्पनाएँ ही हैं और हमारे पास जगत की 
उत्पत्ति की- किसी व्यवस्था को प्रमाणित करने के कोई साधन नहीं हैं | हमारा अनु- 
भव सीमित तथा अपूर्ण है । अनुभव समस्त सत्ता के विषय में कोई निश्चित निष्कर्ष 

, भस्तुत नहीं कर सकता । फिर भी ह्मम के अनुसार, जगत्‌ को प्राणमय मानकर ईश्वर 


को उसकी आत्मा मानने का विचार यंत्र के निर्माता के रूप में ईश्वर की तुलना में 
वनस्पति या जीव से अधिक निकट है । का 


ईप्वर के अस्तित्व के लिए दिये गए नैतिक तर्क का भी ह्मम॒ खण्डन करता 
हैं ह्ा,स का कहना है कि जगत्त्‌ के अंस्तित्व के आधार पर हम ऐसे प्राणी का भनु- 
भान नहीं लगा सकते जिसमें मनुष्य के समान नैतिक गुण हों । प्रकृति का प्रयोजन 
- सेन्तान या जाति को बढ़ाना या सुरक्षित रखंता ही है। उसको सुख देना नहीं है । 
 जगत्‌ में सुख से कहीं अधिक दुःख है । जगत्‌ में दुःख का तथ्य यह सिद्ध करता है कि 
यातो ईश्वर कृपालु नहीं है या -फिर संबंशक्तिमान नहीं है । भौतिक तथा नैतिक 
वृराइ्याँ हमें अच्छे कृपानिधान ईएवर का अनुंसात न लगाने के लिए बाध्य करती 
; हैं. यह भी. कहा जा सकता .है.क़ि माल बुद्धि इतनी कुमजोर है कि वह विश्व के 
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प्रयोजन को समझ नहीं पाती । किन्तु फिर भी हमारा कोई भी अनुमान कम से कम 
मानव अज्ञान के आधार पर लगाये गये अनुमान से तो श्रेष्ठ ही होगा और ईश्वर को 
नेतिक मानना मानव अज्ञान के आधार पर लगाया हुआ अनुमान है। 


ह्ा.म ईश्वर के सम्बन्ध में सत्ताशास्त्रीय तक॑ का भी खण्डन करता है | हम 
पूर्वानुभव से यह प्रदर्शित नहीं कर सकते कि ईश्वर आवश्यक रूप से सत्‌ है । किसी 
सत्ता के असत्‌ होने में कोई बाधा नहीं है । हम ईश्वर के स्वरूप से उसके अस्तित्व 
को सिद्ध नहीं कर सकते क्‍योंकि हम उसके स्वरूप को ही वास्तव में नहीं जानते । हम 
यह नहीं जानते हैं कि संभवत: भौतिक जगत्‌ में ऐसे गुण हों जो ईश्वर के असत्‌ होने 
को अग्रहणीय बनाते हों । 


धर्म के सम्बन्ध में भी हम अपना मत व्यक्त करता है। जहाँ तक धर्म की 
उत्पत्ति का प्रश्न है, उसका कहना है कि ईश्वर में विश्वास करना, सत्य-प्रेम, उत्सुकता, 
आदि का परिणाम न होकर, सुख की अभिलाषा, भावी दुःख का भय, मृत्यु की भया- 
नकता, प्रतिशोध की भावना, भूख-प्यास तथा अन्य आवश्यकताओं पर आश्रित है | 
बहुदेववाद, न कि ईश्वरवाद, अति प्राचीन धमें रहा होगा। इन सन्देहवादी विमर्शो 
के होते हुए भी हम का कहना है कि कोई समझदार मनुष्य यदि उसे ईश्वर का 
विचार सुझाया जाये तो वह उसे अस्वीकार नहीं करेगा क्‍योंकि हर बात में प्रयोजन 
दूंढ़ा जा सकता है। अन्य शब्दों में, हम स्वयं आस्तिक था और मानव जीवन के 
लिए ईश्वर के अस्तित्व में विश्वास को आवश्यक मानता था । वह स्वयं मानता है 
कि जहाँ भी हम देखते हैं हमें प्रयोजन दिखलाई पड़ता है और इसलिए हमें प्रकृति 
में प्रयोजन स्वीकार करना चाहिए । परन्तु पुन: दूसरी ओर वह कहता है कि इन 
सब बातों को बुद्धि के आधार पर सिद्ध नहीं किया जा सकता । ईश्वर के सम्बन्ध में 
हा,म अनुभववादी है। उसके अनुसार ईश्वर के विपय में कोई भी सवल आनुभविक 
और बौद्धिक प्रमाण नहीं दिये जह सकते । ईश्वर केवल आस्था तथा विश्वास का 
विषय है, न कि बुद्धि तथा अनुभव का । 


सारांशत: ह्मू,म के उपयुक्त विश्लेषण.से हम शुद्ध अनुभववाद से घोर सन्देह- 
वाद की धारा में वह जाते हैं । हम का दर्शन इसलिए सन्देहवादी है कि वह बुद्धि 
की क्षमता की आलोचना करके निषेधात्मक- तथा सन्देहात्मक निष्कर्षों को अवतरित 
करता है। सन्देंहवाद की विशेषता है कि वह कोई सिद्धान्त प्रस्तुत नहीं करता बल्कि 
यह दिखलाता है कि किसी विश्वास के हमारे मन में होने से उसकी प्राभाणिकता 
सिद्ध नहीं होती । अनुभव के आधार पर कोई भी सार्वभौम सिद्धान्त नहीं बनाया 
जा सकता क्योंकि वस्तुओं का अनुभव व्यक्तिगत है । हमारे पास ऐसा कोई साधन 
नहीं है जिससे हम यह जान लें कि अन्य व्यक्तियों के विचार हमारे विचारों के 
अनुरूप हैं अथवा नहीं | हमारा ज्ञान संवेदनों या श्रत्यक्षों मौर उनके श्रत्ययों तक ही 
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पतीमित है । उनके बाहर जाना अनधिकार चेष्टा करना ही होगा । वास्तव में हा म 
यह नहीं कहता कि आत्मा तथा ईश्वर का अस्तित्व नहीं है,बल्कि यह मानता है कि हम 
उनके यथार्थ स्वरूप को जानने में असमर्थ हैं। इसी प्रकार भौतिक तथा आध्यात्मिक 
द्रव्यों के विषय में भी निश्चिततापूर्वक कुछ नहीं कहा जा सकता है। इस प्रकार 
छाम के दर्शन में अनुभववाद की पराकाष्ठा संशयवाद में हो जाती है | 


| 


इसेनुएल कान्ट 
(॥॥रव॥7॥ए९८ ए॥॥ : 7724-804 ) 


कान्ट का जन्म कॉनिंग्सवर्ग (जर्मनी) के एक निर्धन परिवार में हुआ | 
उसका पिता जीनपोश का काम करता था | अपनी आथिक स्थिति अच्छी न होने 
पर भी उसने कान्ट को अच्छी शिक्षा-दीक्षा दिलाई । कानन्‍्ट के शिक्षण काल में ही 
उसके माता-पिता का देहान्त हो गया था जिसके पश्चात्‌ उसे इधर-उधर से अपना 
जीवन-निर्बाहूं करना पड़ा ५ कॉनिग्सवर्ग विश्वविद्यालय में,कान्ट ने 5वर्ष तक अना- 
घिकारी अध्यापक के रूप में कार्य किया । बाद में वह नियमित प्रोफेसर बन गया। 
प्रथम 4 वर्ष (7756-770) विश्वविद्यालय में उसकी स्थिति यह थी कि जो 
कुछ विद्यार्थो उससे पढ़ते थे उनकी फीस का कुछ निर्धारित भाग उसको मिलता था । 
किस्तु वह पर्याप्त नहीं था | पुस्तकें बेचकर वह अपना जीवन-निर्वाह करता था । कानन्‍्द 
गणित, नीति, धर्म, भूगोल तथा विज्ञान की शिक्षा देता था । कहते हैं वह अपने सम्पूर्ण 
जीवनकाल में कॉनिग्सवर्ग से 40 मील की दूरी से अधिक कहीं नहीं गया था । दुबला- 
पतला, छोटा कद, सुन्दर आक्रृति, अच्छे वस्त्र तथा खान-पान का शौकीन कान्‍ट 
जीवन भर अविबाहित रहा । वह अत्यधिक संयमी था । जगने, उठने-टहलने, पढ़ने- 
लिखने तथा खाने-पीने का समय बिल्कुल निर्धारित होता था । ग्रीष्म ऋतु को छोड़- 
कर, भ्रमण में वह मुह बन्द रखकर केवल नासिका से ही श्वास लेता था। वह 80 
वपे तक जीवित रहा । कहते हैं सुबह के समय, कान्‍्ट जब टहलने जाता था तो लोग 
अपनी घड़ियाँ ठीक करते थे । 

कान्‍्ट ने कई महत्त्वपूर्ण ग्रन्थों की रचना की जिनमें प्रमुख ये हैं : विशुद्ध 
बुद्धि की परीक्षा (दु क्रिडीक ऑक प्योर रीजन); व्यावहारिक बुद्धि की परीक्षा 
(द्‌ क्रिटीक ऑफ प्रेक्टिकल रीजन); तथा निर्णय शक्ति की परीक्षा (द्‌ क्रिटीक 
बॉफ जजमसेण्ट), ये तीनों ही ग्रन्थ दर्शन तथा मनोविज्नान की दृष्टि से मौलिक हैं । 
इन ग्रन्थों के स्पष्टीकरण के रूप में, कान्ट ने ये ग्रन्थ भी लिखे : किसी भी भावी तत्त्व- 
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ज्ञान की प्रस्तावना (प्रोलेगोमिना टू एनी फ्यूचर मेटाफिजिक्स); नैतिक नियमों 
के तत्वद्शन के मौलिक सिद्धान्त (फन्‍डामेण्टल प्रिन्सिपल्स ऑफ द्‌ मेटाफिजिक्स ऑफ 
मॉरल्स). उसने दो लघु ग्रस्थों की भी रचना की-स्वाभाविक धर्म (नेचुरल रिलीजन ) 
और नित्य शान्ति (एटर्नेल पीस) . पादरियों ने उसके स्वाभाविक धर्म का कड़ा 
विरोध किया क्योंकि उसमें ईसाई जगत्‌ के लिए उत्तेजनात्मक सामग्री थी । कान्‍्ट 
कापरनिकस से अपनी तुलना करता था। वास्तव में दर्शनशास्त्र में उसने ऐसी 
क्रान्ति पैदा की जैसी कि कापरनिकस ने ज्योतिष विद्या (85070089) में की थी । 


आधुनिक दर्शन इस आस्था को लेकर चला था कि मानवी वुद्धि में ज्ञान प्राप्त 
करने की व्यापक शक्ति एवं क्षमता है। ज्ञान क्या है? ज्ञान की उत्पत्ति तथा 
उपलब्धि कैसे होती है ? ज्ञान की सीमाएं क्‍या है ? इन प्रश्नों पर बुद्धिवादियों तथा 
अनुभववादियों दोनों ने समान रूप से विचार किया | बुद्धिवादियों ने सार्वभौम तथा 
अनिवाय॑ ज्ञान को संभव बतलाया । अनुभववादियों ने भी छुछ क्षेत्रों में स्वयंसिद्ध 
अथवा सावंभौस तकंवाक्‍यों की संभावना स्वीकार की और साथ ही उन्होंने बुद्धि तथा 
इन्द्रिय-प्रत्यक्ष की सीमाओं के विषय में गम्भीर चिन्तन किया । वे इन्द्रिय संवेदन को 
ही अधिक महत्त्व देने लगे । फलत: ह्यम, लॉक तथा बर्कले से आगे बढ़ गया और 
अनुभववाद को घोर सन्देहवाद के गत॑ में ले गंया | कान्‍्टे ने इन दार्शनिक परम्पराओं 
के अध्ययन के पश्चात्‌, यह महसूस किया कि बुद्धिवाद तथा अनुभववाद दोनों की 
मान्यताओं की संमीक्षा की जाये तांकि सत्यान्वेयण में सही ढंग से आगे बढ़ा सके । 
कान्ट के अनुसार, उसके पूर्व दाश निकों ने अपने-अपने विचारों की गम्भी रतापूर्वक 
समीक्षा नहीं की जिसके परिणामस्वरूप दर्शन आलोचनात्मक दृष्टि से वंचित रह्‌ 
गया अतः दर्शन की अच्छी तरह समीक्षा होनी चाहिए | यही कारण है कि कास्ट 
ने तीन प्रकार के समीक्षात्मक ग्रन्थों की रचना की जिनका आधुनिक दर्शन में अत्य- 
घिक मंहत्व है । उसने बुद्धिवाद तथा अनुभववाद के विश्विन्न पक्षों को अपनी समीक्षा 
का आधार बनाया । खत्म से कुछ स्वीकार किया तो कुछ अस्वीकार कर दिया। 
उसने दोनों दार्श निक मतों की' सीमाओं को पहचाना। फलतः उसके दाशंनिक्‌ 
चिन्तन को आलोचनात्मक समीक्षावाद' के दर्शन की संज्ञा दी जाती' है । 


समस्या एवं समाधान (शण्छाल्य था उणपाांगा) 


हा कान्‍्ट के समक्ष प्रमुख समस्या यह थी कि किस प्रकार उस समय की विभिन्न 
धाराओ--श्रवुद्धवाद, अनुभववाद, सन्देहवाद और रहस्यवाद, के प्रति न्याय किया 
जाये | यहं भी कहा जाता है कि उसकी समस्या एक ओर तो ह्यू,म के सन्देहवाद 
और दूसरी-ओर प्राचीन मताग्रह को परिमाजित करने की थी और भौतिकवाद 
भाग्यवाद, नास्तिकवाद, भावुकताबांद, एवं अन्धविश्वास का खण्डन और विनाश 
. करते की थी। बहू स्वयं, बोल्फ के बुद्धिवाद से प्रभावित था। किन्तु बह अंग्रेजी 
अनुभववाद और झूसो के प्रति भी आक्ृष्ट हुआ था। ह्यम ने तो उसे उसकी 
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रूढ़िवादी नींद से जगाया था। कास्ट ने बुद्धि की परीक्षा पर अधिक बल दिया ताकि 
बुद्धि के न्‍्यायोचित दावों की रक्षा हो और व्यर्थ की तर्को का बहिष्कार हो सके । 
उसने एक ऐसी ज्ञान विषयक धारणा की आवश्यकता समझी जो सा्वभौम तथा 
अनिवायें ज्ञान की संभावना या असंभावना, उसके मूलाधार, पहुँच और सीमाओं 
की खोज करे । कान्‍्ट ने कहा कि अभी तक दर्शन में मताग्रह रहा है क्योंकि दर्शन 
अपनी शक्तियों की पूर्ण आलोचना किये बिना ही बढ़ता रहा हैं। अब उसे आलो- 
चनात्मक होना चाहिये । 

कान्ट सा्वभौम तथा अनिवायं ज्ञान को ही विशुद्ध या यथार्थ ज्ञान मानता 
है । वह बुद्धिवादियों के साथ इस बात में सहमत है कि ऐसा ज्ञान भौतिक विज्ञान 
तथा गणित में मिल सकता है। वह अनुभववादियों से इस बात में सहमत है कि 
ऐसा ज्ञान आदर्श ज्ञान है और वस्तुओं का यथार्थ ज्ञान न होकर अनुलक्षणों 
(?॥०४०77९७४४ ) का ज्ञान है। वस्तुएँ जिस प्रकार हमारी इन्द्रियों को प्रतिभासित 
करती हैं इससे सम्बन्धित यह ज्ञान है। अतः बौद्धिक तत्वज्ञान जिसमें सृण्टिशास्त्न, 
धर्मशास्त्र तथा मनोविज्ञान सम्मिलित हों, असम्भव है। कान्‍्ट अनुभववादियों के 
साथ इस बात में भी सहमत है कि हम उसे जान सकते हैं जिसका अनुभव होता 
है और हमारे ज्ञान की सामग्री संवेदनों से ही प्राप्त होती है। वह बुद्धिवादियों 
तथा अनुभववादियों दोनों से सहमत है कि अनुभव से सार्वभौस तथा अनिवार्य 
सत्य प्राप्त नहीं हो सकते । स्वयं कान्‍्ठ का दृष्टिकोण यह है कि इन्द्रियाँ हमें ज्ञान 
की सामग्री प्रदान करती हैं और मन उसकी -व्यवस्था करता है। हमें सार्वभौम 
और अनिवाये ज्ञान या प्र॒त्ययों के क्रम का ज्ञान होंता है किन्तु स्वलक्षणों (॥0४088- 
ग-९००5९]४९४) का ज्ञान नहीं होता । हमारे ज्ञान की सामग्री अनुभव से प्राप्त 
होती है। अपने अनुभवों ,पर मन विचार करता है और अपने प्रागानुभव अथवा 
बौद्धिक ढंगों के अनुसार उनकी धारणा बनाता है। किन्तु स्वलक्षणों की सत्ता फिर 
भी होती है । हम उन पर विचार कर सकते हैं । किन्तु उनको आनुभविक जगवु 
के तथ्यों की भांति जान नहीं सकते। नैतिक चेतना अथवा व्यावहारिक वुद्धि के 
लिये ही कारण आकाश-काल क्रम के बाहर अन्य जगत्‌ की सत्ता, ईश्वर, स्वतंत्नता 
और आत्मा की अमरता के प्रश्नों का उत्तर देना पड़ता है। यदि मानव में नेतिक 
भावना न होती तो अनेक प्रकार के वाद-विवाद आज नहीं होते । 
ज्ञान की समस्या (?#०छै०क ०7 ऋग०ज्००१2०) 

ह ज्ञान क्या है ? वह कंसे प्राप्त होता है ? मानवी बुद्धि की सीमाएँ क्‍या हैं ? 
इन प्रश्नों का उत्तर देने के लिये कान्‍्ट सर्वेप्रथम _ मानव चुद्धि की आलोचनात्मक 
परीक्षा करने पर वल देता है। ज्ञान सर्देव निर्णयों के रूप में होता है जिनमें या 
तो किसी बात को स्वीकार किया जाता है या उसे अस्वीकार किया जाता है । किन्तु 
प्रत्येक निर्णय ज्ञान नहीं होता । किसी विश्लेपणात्सक-निर्णय (5939809॥ 3009- 
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2१०४) में विधेय ([7०0॥08/०) वही व्यक्त करता है जो उद्देश्य (7/०८॥) में 
पहुँले से ही है जैसे “वस्तु विस्तारमय होती है। कोई निर्णय तभी ज्ञात हो सकता 
जब वह संश्लेषणात्मक (89भा०) हो अर्थात्‌ जो विधेय में नचीन वात्त जोड़े, 
न कि उद्दे श्य में ही सन्निहित बात को स्पष्ट करें, जैसे “सब वस्तुओं में गुरुत्वाकर्पण 
होता है !” किन्तु स्मरण रहे कि सभी संश्लेषणात्मक निर्णयों से विशुद्ध ज्ञान नहीं 
होता । उनमें से कुछ निर्णय अनुभव से प्राप्त होते हैं। वे हमें सूचित करते हैं. कि 
अप्ुक चस्तु में अमुक गुण हैं या वह अमुक तरह से क्रिया करती है। वे यह नहीं 
बंतलाते कि उस वस्तु में वही ग्रुण अनिवायंतः होने चाहियें या उसे उसी तरह ही 
क्रिया करती चाहिये । अन्य शब्दों में, ऐसे निर्णयों में अनिवार्यता (१२८८८४५६४) की 
कमी होती है | बुद्धि हमें उनको उस तरह स्वीकार करने के लिये वाध्य नहीं करती 
जैसे कि गणित के तक बाक्यों को । दूसरे उनमें सार्वधोमिकता नहीं होती। हम 
यह नहीं कह सकते कि एक श्रेणी के कुछ सदस्यों में अमुक गुण हैं, इसलिये वे सभी 
सदस्यों में होंगे । जिन अनुभावाश्नित निर्णयों (8 ए०शक्ष07 [ए08०॥०॥५) में 
सार्वधौमिकता तथा अनिवार्यता नहीं होती वे वैज्ञानिक नहीं होते। किसी भी 
संश्लेषणात्मक निर्णय को जात कहने के लिये, यह आवश्यक है कि उसमें अनिवायंता ; 
'तथा सार्वभोमिकता हो अर्थात्‌ उसका कोई अपवाद नहीं होना चाहिये । अनिवायंता 
तथा सार्वभौमिकता का आधार संवेदन या प्रत्यक्ष में न होकर, बुद्धि में है अथवा 
स्वतः: बोध (एग्रशश$शा0ा॥8) में है। हम बिना अनुभव के यह जान सकते हैं कि 
'ज्ञिकोण तीनों कोणों का योग !80 डिप्मी के बराबर होता है और सर्देव रहेगा । 
कास्ट का मुख्य विचार-बिन्दु यह है कि ज्ञान प्रागनुभव संश्लेषणात्मक 
(# ९४०४ 8)709॥0) निर्णयों द्वारा निर्मित होता है। विश्लेपणात्मक निर्णय 
(वैएथे५पं० उप्र08७7०४४७) सदैव प्रागतुभव होते हैं । हम अनुभव का सहारा लिये 
बिना ही यह जान लेते हैं कि “सब विस्तारयुक्त पदार्थ विस्तारशील हैं।” ऐसे निर्णेय 
'तादात्मवब (१00ए0009) और विरोध (९८०7४४१०४०७)] के सिद्धान्त पर आधारित 
होते हैं । किन्तु उससे हमारे ज्ञान में इद्धि नहीं होती ) मनुभवाश्रित (सै क0४/०7०४) 
संश्लेपणात्मक निरणेय हमारे ज्ञान को तो बढ़ाते हैं किन्तु वे निश्चित भी होते । उनसे 
प्राप्त शान अस्पष्ड, अनिश्चित और संभाव्य ही होता है। हम विज्ञानों में अभिवाये 
आकाद्यता (/ 704०7 ०) की निश्चितता चाहते हैं और ऐसी निश्चतता प्रागतुभव 
(2 एगं०पे) संश्लेषणात्मक निर्णयों में ही होती है ॥ हे 
_ कान्‍्द इस तथ्य को निश्चित भानकर चलता है कि सावभौम तथा अनिवार्य 
ज्ञान का अस्तित्व है । इसलिये वह मह्‌ नहीं पूछता कि प्रागनुभव संश्लेषणात्मक निर्णय 
संभव है या नहीं हैं । किन्तु वह यह पूछता है कि वे-कंसे संभव हैं ? इस प्रकार के 
निर्णय भौतिक विज्ञान तथा गणित में होते हैं; तत्त्वसमीक्षा में भी ऐसे निर्णय मिलते हैं । 


अर: हू समस्या यह है कि वेशानिक क्षेत्र में आगनुभव संस्वेषणात्मक निर्णय किस 
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प्रकार बनते हैं ? ऐसे ज्ञान की क्या शर्तें हैं ? ऐसे निर्णयों के अस्तित्व की ताकिक भाव 
से मान्यता क्‍या है ? इसलिये कान्‍्ट की पद्धति सेद्धान्तिक है । वह कहता है कि ज्ञान 
विषयक धारणा पूरी तरह प्रदर्शनात्मक विज्ञान है, वह प्रागनुभव या शुद्ध विज्ञान है 
जिसके सत्य अनिवायें प्रागनुभव सिद्धान्त पर निर्भर होते हैं। कान्‍ट की पद्धति 
मनोवेज्ञानिक न होकर अनुभवातीत (7775८थ॥6०769) है । वह मनोवैज्ञानिक 
दृष्टि से ज्ञान की शर्तो की परीक्षा नहीं करता । किन्तु यथार्थ ज्ञान को, गणित या 
भौतिक विज्ञान की प्रस्तावनाओं (7?707050075 ) को मानकर यह पूछने को कहता 
है कि ताकिक भाव से ऐसी प्रस्तावनाओं की सत्ता की क्‍या मान्यता होती है ? 
अपनी पद्धति का प्रयोग करते हुए कान्‍्ट मानवी बुद्धि को उसके सब विचार कोटियों 
((४/८४०४४७०७) के साथ प्रयुक्त करता है। वह ज्ञान की सम्भावना तथा प्रमाण को 
मान लेता है-यहाँ वह रूढ़िवादी है-किन्तु वह इससे विचलिन नहीं होता, बल्कि 
उसका कहना है कि ज्ञान की संभावना से ह्यम का इन्कार करता सच है तो यह 
अच्छी बात नहीं है । यदि बुद्धि की अपनी परीक्षा करने के पूर्व ही बुद्धि की योग्यता 
की पूर्व कल्पना स्थापित कर ली जाये तो हम कहीं नहीं पहुँच सकते । 
इसलिए प्रमुख समस्या यह है कि गणित, भौतिक विज्ञात और तत्त्वसमीक्षा 
में प्रागनुभव संश्लेषणात्मक निर्णय (5976८ 8 9707 ००४०७४००१५) कैसे बनते 
हैं ? इसके समाधान के लिये सर्वप्रथम कान्‍्ट यह जानना चाहता है कि ज्ञान की 
शक्ति, कार्य उसकी संभावनायें तथा सीमाएँ क्‍या हैं ? यहाँ हमें ज्ञान के साधनों की 
परीक्षा करनी चाहिये । ज्ञान मन की पूर्वकल्पता करता है। हम विचार करने वाले 
के बिना विचार नहीं कर सकते | विचार का विषय तब हो सकता है जब वह इन्द्रि- 
यों से प्राप्त हो और मच उसको ग्रहण करे अथवा मन प्राप्यशील (7?7९०९७४४०) 
हो और संवेदना (8००»७०॥४॥५) रखता हो । संवेदना हमें इन्द्रिय गुण (?'४०८ए०४७) 
प्रदान करती है जो दृश्य विषयों के अंग हैं ॥ इन दृश्य विषयों के बारे में चिन्तन करना 
ससझना, धारणा बनाना आवश्यक है क्योंकि बुद्धि की धारणायें ((०7०८9०५$) ज्ञान 
में महत्त्वपूर्ण स्थान रखती हैं। यहाँ कान्ट का तात्पयं यह है कि ज्ञान संवेदन (तथा 
प्रत्यक्ष) और चिन्तन (या बुद्धि) के सहयोग. के बिना ससंभव है । ज्ञान की इन दोनों 
मान्यताओं में मूलभूत रूप से भेद है किन्तु वे एक दूसरे की पूरक हैं। संवेदनों और 
घारणाओं से ही हमारे समस्त ज्ञान के तत्त्वों का निर्धारण होता है । इसलिए काट 
ने कहा कि “संवेदन (९7०८०) वित्ता धारणाओं (००४०८०४$) के अन्धे हैं, धार- 
णाएँ (००४८८७०(४४) बिना संवेदनों (7०८८०७$ ) के खोखली हैं ।” बुद्धि संवेदन द्वारा 
जो कुछ प्राप्त करती है उसी की वह व्यवस्था तथा प्रबन्ध कर सकती है । 
यहाँ प्रश्न यह है कि ज्ञान कंसे संभव है ? यह प्रश्न दो भागों में विभाजित 
हो जाता है : इन्द्रिय-प्रत्यक्ष कैसे संभव है ? और बुद्धि (बोध या समझ कैसे संभव 
है ? प्रथम प्रश्न का उत्तर इन्द्रिय-संवेदन-परीक्षा' (77था5०टए0७7६8] /०५६॥०(४०) 
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और द्वितीय का उत्तर 'बुद्धि-विकल्प-परी ज्ञा' ([एक5८८॥0७79। 57४9६ ०) में दिया 
गया है। ये दोनों मिलकर प्रज्ञा-मूलतत्त्वों का सिद्धान्त ( (ए7श॥5८८॥66४/व] स्‍900- 
पंग्र७ 0 8]९८एघ८०७) कहलाता है । 

भनुभवातीत पद्धति (परःशाइण्टा06०४४] ॥/८(४००) 


कान्ट की यह अनुभवातीत पद्धति आधुनिक दर्शन के इतिहास में महत्त्वपूर्ण 
स्थान रखती है । वेसे तो हॉब्स, देकातं तथा लाइबनित्ज ने उपयुक्त पद्धतियों का 
प्रयोग किया किन्तु उन्होंने उन्हीं पद्धतियों को अपने दर्णन में अपनाया जो विशेष 
विज्ञानों में प्रचलित थीं । उन्होंते नवीन पद्धतियों का आविष्कार नहीं किया । हॉव्स 
और देकाते ने गणित की पद्धति को अपनाया, हालाँकि अपने-अपने ढंग से उन्होंने 
उसका प्रयोग किया । लाइवनित्ज ने आगमनात्मक-गणित ([760८ए४ 70874 
09]) पद्धति के मिश्रित रूप को स्वीकार किया । 
कान्‍्ठ ने नवीन पद्धति-अनुभवातीत पद्धति-की स्थापना की जिसका दर्शन के 

क्षेत्र में अपना ही स्थान है। अनुमवाधारित युक्ति तया उसकी अनित्रांय मान्यताएँ 
अनुभवातीत पद्धति की जड़ हैं । इसलिए क्रान्‍्ट की व्याख्या अनुभववादियों की परम्प- 
रावादी व्याख्या से बिल्कुल भिन्न है । अनुभववाद आगमनात्मक विधि ([प्रतप८४ए८ 
76000 ) से अनुभव के तथ्यों के आधार पर परिकल्पनाएँ बनाता है और सामान्यी* 
करण करता है। लेकिन कान्‍्ट प्रदर्शनात्मक रूप से तथ्यों में उन अनिवाय शर्तों की 
खोज करता है जिससे सामान्यीकरण तथा परिकल्पनाएँ संभव हो सकें । अनुभव- 

वाद अनुभव की वास्तविकता पर अधिक बल देता है। कानन्‍्ट उसके वांस्तंविक महत्त्व 

की परीक्षा करता है। अनुभववादी आगमनात्मक विधि से चिन्तन करता है किन्तु 

कास्ट प्रदर्शवात्मक रष्टि से । इसी बात 'को काच्ठ ने इस प्रकार व्यक्त किया हैः 

यद्यपि हमारा समस्त ज्ञान अनुभव से प्रारम्भ होता है, किन्त्‌ इससें यह फलित नहीं 

होता कि ज्ञान अनुभंव से उत्पन्न होता है ।” कान्ट यह कहता है कि अनुभव की कुछ 

रूपात्मक विशेषताएं हैं जैसे आकाश . (898००), -काल - (7)76 ) . तथा श्रेणियाँ 

((०४०४०7१७५) जिनकी ओर हमें घ्यान देना चाहिये । प्रश्न , यह है : अनुभव क्री 
संभावता की अनिवार्य शर्तें क्‍या हैं? कार 


ट का उत्तर है: अनुभव केवल इसी 
मान्यता पर संभव है कि अनुभव में पाई जाने-वाली रूपात्मक ' विशेषताएँ (आकाश, 


काल और श्रेणियां) अनुभव की प्रागनुभव (३ फात॑णत) शर्ते हैं। 
अनुभव की प्रारम्भिक व्याख्या: ( ?लफांगवाए 69५ 

...._ शन्‍्ट यह मानता है कि इसमें सन्देह नहीं कि ज्ञान, अनुभव से प्रारम्भ होता 
है । किन्त्‌, अनुभव एक ऐसा शब्द है जो बहुत विवादास्पद है । कान्‍्ट का अचुभव से 
तात्पर्य किसी भी प्रपंचात्मक विपय ( एफनाणावयवा 00८०८) या ऐसे ही विषयों 
. (वस्तुओं ) की व्याख्या से है। अनुभव भौतिक संवेदनों का संकलन मात्र. नहीं है 
-वल्कि एक घारणात्मक, प्रत्यक्षात्मक (#वात्क्‌प्प्ा या फप०्धु)०८१४०) ये 
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है जिससे गुणात्मक अंशों के अतिरिक्त, सम्बन्धात्मक (एेशश.०7॥) तथा संरचना- 
त्मक (5ध्रपण॑ंप्रां ) संगठन होता है । कान्ट का यह स्वाभाविक इन्द्रियानुभववाद 
(२४०0०७] ध्गाएांएंएांआ॥। ) है क्योंकि अनुभव में सम्बन्ध और ग्रुण होते हैं । अनुभव, 
जिसकी व्याख्या हो सकती है, भौत्तिक वस्तुओं की एक व्यवस्था है । 

अनुभव के विषय में कान्‍्ट, रूप (#०ा) तथा पुदगूल (४८०४) दो बातें 
और प्रस्तुत करता है । अनुभव में जो कुछ भी सम्बन्धात्मक तथा संरचनात्मक है 
वह रूप के अन्त्गंत आता है । पुद्गल में वह आता है जो रूप के अन्तरगंत गुणों के 
रूप में दिखता है। रूप अनुभव में एकता का सिद्धान्त है। प्रत्यक्ष में जो संवेदन के 
साथ जुड़ा है, कान्‍्ट उसे पुदूगल कहता है। किन्‍्तू पुदुगल की विविधता को जो 
सम्बन्धों के आधार पर एकता प्रदान करता है, वह रूप है । 


अनुभव के विषयों को तीन अंगों में विश्लेषित किया जा सकता हैः (7) 
विभिन्न गुण जिन्हें हू यूम संवेदन कहता है, (7) आकाशात्मक तथा लौकिक निरन्त- 
रता -अन्तरानुभूति के तथाकथित रूप; और (7#) विशुद्ध धारणाएं या श्रेणियां । 
कान्‍्ट ने “इन्द्रिय-संवेदन परीक्षा” में लिखा है कि ऐसे विभक्तिकरण से उसका उ्ं श्य 
द्वितीय को प्रथम तथा तृतीय से पृथक करना है अर्थात्‌ संवेदन की उन सब श्रेणियों 
से पृथक्‌ करना है जिन्हें बुद्धि प्रयोग में लाती है। हमें उसे इसलिए भी प्ृथक्‌ करता 
है कि विशुद्ध अन्तर ष्ट में स्वयं के अतिरिक्त संवेदन का कुछ भी अंश न रहे । 
प्रथम अर्थात्‌ संवेदत में अनुभव के समस्त बाहय अंग जैसे रंग, ध्वनि, स्वाद, 
गंध, स्पर्श और आन्तरिक गुण जैसे भावना, संकल्प, सुखात्मक विषय सम्मिलित हैं । 
द्वितीय तथा तृतीय मिलकर अनुभव के रूपात्मक अंगों को सम्मिलित करते हैं । अनु- 
भवातीत पद्धति मुख्यतः इन्हीं से सम्बन्धित है । 

यह विभक्तिकरण, यद्यपि मात्र आदशे प्रतीत होता है। किन्तु उसका बड़ा _ 
महत्त्व है क्योंकि वह अनुभव के वास्तविक अंगों की ओर ध्यानाकर्षण करता है। 
इसी से सम्बन्धित यहाँ कान्ट की “इन्द्रिय-प्रत्यक्ष की धारणा” का स्पष्टीकरण किया 
जायेगा । हे 
इन्द्रिय-प्र त्यक्ष का सिद्धान्त (प्र॥८०7७ ०णीं 857४०-?०८००ए॥०४ ) 

यहाँ “इन्द्रिय-संचेदन-परीक्षा' ('फ्रा5०००ावलयांबं 3०5८४०) को लिया 
जाता है | इन्द्रिय-प्रत्यक्ष की कुछ ताकिक पूर्व शर्ते हैं । प्रत्यक्ष के लिए संवेदनों (रंग, 
ध्वनि, स्पर्श, आदि) का होना आवश्यक है किन्तु मात्र संवेदनों का होना ही ज्ञान 
नहीं कहा जा सकता । संवेदन से चेतनता में एक परिवरतेन की अवस्था उत्पन्न 

अवश्य होती है अर्थात्‌ ऐसी आत्मगंत परिवर्तित स्थिति जिसे हमारे अन्दर अन्य 
किसी ने उत्पन्न किया है । कान्‍्ट कहता है कि प्रत्येक संवेदन विशेष दिक्‌ तथा काल 
में होता है क्योंकि हरेक संवेदन का अन्‍्यों से भी सम्वन्ध होता है। कोई संवेदन 
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किसी बाह्य वस्तु के साथ या पहले तथा पीछे आने वाली किसी वस्तु की भांत्ति 
होता है। हमारे संवेदद दिक्‌ और काल क्रम में व्यवस्थित होते हैं । इसलिए प्रत्यक्ष 
या तो पुद्शल (संवेदन) या रूप (दिक्‌ और काल ) की अपेक्षा रखते हैं। संवेदत ज्ञान 
की सामग्री (रंग, ध्वनि, स्पर्श, वजन) प्रदान करते हैं जिसे दिक्‌ और काल के 
रूपों में व्यवस्थित किया जाता है । भौतिक तथा हरूपात्मक अंग दोनों मिलकर संबे- 
दत (9०८०००॥$) बनाते हैं । मन संवेदतों को ग्रहण ही नहीं करता बरन्‌ अपनी 
अन्तबु द्धि के अधिकरण (88४०ए०"५७) द्वारा उनका प्रत्यक्ष भी करता है। वह अपने 
से बाहर दिक और काल क्रम में रंगों को देखता है तथा शब्दों को सुनता है। मन 
में दिक और काल का प्रागनुभव करने की शक्ति होती है। वास्तव में, मन ऐसा 
है कि वह वस्तुओं के न होने पर भी दिक्‌ और काल का प्रत्यक्ष करता है। मन 
वस्तओं को ही दिक्‌ या काल में तहीं देखता किल्त्‌, स्वयं दिकू और काल को भी 
देखता है | इस अर्थ में, हम विशुद्ध प्रत्यक्ष (0एप7० 9०:८०००५०७) को मान सकते हैं । 


संवेदनों को दिक्‌ और काल के रूप में व्यवस्थित करना, स्वयं संवेदनों का 
काम नहीं है। दिक्‌ और काल अन्तवु द्धि के अनुभवा श्ित रूप न होकर मन की प्रकृति 
में ही प्रयनुभव (/ 9707.) रूप सन्निहित हैं । काल आत्तरिक-इन्द्रिय का रूप है ॥ 
हमें अपनी मानसिक अबस्थाओं का ज्ञान काल क्रम (500८८४४००) से ही हो सकता 
है । दिक वाह्य-इन्द्रिय का रूप है। इंन्द्रियें को प्रभावित करने वाली वस्तुओं को 
हम दिक्‌ की दृष्टि से.ही जान सकते हैं । प्रत्येक वस्तु जो इन्द्रियों को प्राप्त होती है 
चेतनता की रूपान्तरित स्थिति होने से आन्तरिक-इन्द्रिय पर आश्रित होती है । इस- 
लिये काल सब भ्रत्ययों और दश्य बस्तुओं की अनिवार्य शर्तें है। 
काल और दिक्‌ का वस्तुओं की तरह अस्तित्व नहीं है । न वे गुण हैं और 

से सम्बन्ध । वे हमारे इष्टिकोंण हैं जिनसे संवेदनों को देखा जाता है। थे इन्द्रियों 
की क्रियाएं या रूप हैं । यदि जगत्‌ में दिक्‌ और काल का प्रत्यक्ष करने वाला कोई 
नहीं होता तो यह जगत्‌ दिगात्मक और कालिक न होता । विचारमय द्रष्टा के न 
होने पर सारा मूर्त जगत्‌ तिरोहित हो जाता क्योंकि जगत्‌ द्रष्ठा की संबिद्‌ ($७72- 
00५) मात्र के अतिरिक्त और कुछ नहीं है। दिक्‌ के न होने की हम कभी कल्पना 
नहीं कर सकते, हालाँकि हम वस्तू रहित दिक्‌ के बारे में सोच सकते हैं । हम दिक 

के सन्दर्भ में ही कल्पना तथा चिन्तन करने के लिये बाध्य हैं । दिक्‌ (इृश्य वस्तुओं की 
अनिवायं शर्ते होने से एक अनिवाये प्रागरद्युभव प्रत्यय है। यह कान्‍्ट् की दार्शनिक 

अनुभवातीत पद्धत्ति (पश्ाइण्छाावंधयाओ शलशा0०१ ) का एक उदाहरण है | हम दिक्‌ 

के विता वस्तुओं के बारे में नहीं सोच सकते, अतः दिक्‌ समस्त वस्तुओं के प्रत्यक्ष की 

दैनियाएं पूर्व शर्त है | जो कुछ भी अनिवधर्य पूर्व शर्ता है, वह घन का घागनुभव रूपए 

होना चाहिए | इसी प्रकार को युक्ति कॉल के विषय में भी दी जा सकहो है।.... 
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यहाँ विशुद्ध गणित के तिर्माण के प्रश्न का उत्तर मिल जाता है| गणित में. 
हमें यथार्थ ज्ञान या संश्लेपणात्मक प्रागनुभव निर्णय या स्वयंसिद्ध सत्य सिलते हैं 
क्योंकि मन में दिक तथा काल के रूप होते हैं और वह अपनी प्रकृतिवश दिक्‌ एवं 
काल क्रम में प्रत्यक्ष तथा कल्पना करने पर बाध्य है । 
दिक्‌ और काल संवेदनों की शर्त मात्त हैं। वे इन्द्रिय प्रत्यक्ष के रूप हैं । वे 
वस्तुओं का प्रत्यक्ष करने के हमारे इष्टिकोण हैं। इसलिए प्रत्यक्ष की गई वस्तुओं 
पर लायू करने से वे सत्य है, स्वलक्षणों (78) 785-7-8०775८४८५) पर लागू करने से 
नहीं । हम उन्हें अपने प्रत्ययों की दुनियां से बाहर लागू नहीं कर सकते । हम जिन 
वस्तुओं को देखते हैं वे स्वलक्षण नहीं हैं जेसा कि उन्हें समझा जाता है। जिन सम्बन्धों 
में प्रत्यक्ष होता है वे स्वलक्षणों के सम्बन्ध नहीं होते । स्वलक्षणों की सत्ता हैं 
किन्तु हम यह नहीं जानते कि संवेदनों से अलग स्वलक्षण व्या हैं ? कौन हमारे 
अच्दर सबेदना उत्पन्न करता है ? हमारी इन्द्रियों पर प्रभाव करने वाली वस्तु अपने 
आप' में. क्या है ? जब कोई वस्तु आँख से टकराती है तो हम रंग का प्रत्यक्ष करें 
हैं । कान से टकरासी है तो शब्द सुनते हैं । ये सब हमारे अन्दर संवेदन हैं । चेत- 
नता 'पर प्रभाव करने से अलग वस्तु स्वय में वया है. यह हम नहीं प्जानते । हम उत्त 
वस्तुंओं के प्रत्यक्ष करने के विचित्न ढंग को ही जानते हैं जो मनुष्य के लिए अनि- 
ये है। संभवत: अन्य प्राणियो के लिए न हो | इस अर्थ में दिकः और, -काल 
अत्मगत ($90][०८४४७) हैं या आदर्श रूप हैं । वे इस अर्थ में बाह्यगत (00]००१४८) 
होत॑ हैं कि सब दइश्यपदाथ दिक_ और काल क्रम में व्यवस्थित होते हैं। काल की 
शर्त पूरी किये बिता हमें किसी वस्तु का अनुभव नहीं हो सकता । सब वस्तुएँ बाह्य 
इृश्य-पदार्थ: होने 'के ताते दिक में सह-विस्ती्ण (८०-०%८८०»४०) होती हैं । 
कुछ वस्तुओं के विना हमारा यथार्थ ज्ञान असम्भव होगा । मन को कोई न 
कोई वस्तु उपलब्ध होनी चाहिए । मन में उससे प्रभावित होने या उसकी अनुमुद्राओं 
(777797९554075 ) को भ्रहण कर सकने की क्षमता होनी चाहिए । किन्तु यदि हम 
अनुमुद्राओं मात्र को ही ग्रहण करें या चेतनता के रूपान्तर का अनुभव करे तो हम 
अपंतसे तक॑ ही सी।मत रह जायेंगे और बाह्य जगतु का प्रत्यक्ष नहीं कर पायेगे। 
हमारे संवेदना को बाह्यगत होना चाहिए | उनको बाहर से उत्पन्न होना चाहिये, 
दिक़॒... में उनको प्रक्षेपण होना चाहिए अर्थात्‌ उन्हें दिक.्‌ और काल क्रम में व्यव- 
स्थित होना चाहिए । मानवी मन के पास अ्रत्यक्ष के इन्हीं दष्टिकोणों के होने से ही 


बांह्मगंत जगत्‌ की सत्ता हो सकती है।..... भर 


बुद्धि का सिद्धान्त (7॥6079 06 एंआवक्‍्टाधादग०78) 3 
सेब्रेक्त या ज़नुभ्षव का -दिंक और काल . के अनुसार व्यवस्था करना ही 
पर्याप्त नही हैं | बल >र दिक मे व्रतुओ के प्रत्यक्ष मात से ही ज्ञान न॑द्दी बनता 
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सूर्य के प्रत्यक्ष माज्ञ और पत्थर के गर्म होने से इस बात को नहीं जाना जा सकता 
कि सूर्य पत्थर को गे करता है । इन दो अनुभवों को विचार में एक विशेष ढंग से 
सम्बन्धित करने पर ही हम इस निर्णय तक पहुँच सकते हैं कि पत्थर को गर्म करने 
का कारण सूर्य है। वस्तुओं की सम्बन्धित होना चाहिए । उनकी धारणा बनाई जानी 
चाहिए | ज्ञान या निर्णय चेतन मन अथवा बुद्धि के बिना असंभव है | बुद्धि ग्रहण ही 
नहीं करती वह क्रिया भी करती है। अस्त ष्टि विषयात्मक (?८०८७(४४ ) है, पर 
बुद्धि धारणात्मक (2०॥८८७०५)) है। बुद्धि धारणाओं द्वारा ही चिन्तन करती है । 
हमें, जितने भी सवेदन प्राप्त होते हैं उन्हें समझने ग्रोग्य वनाता चाहिए । उन्हें घार- 
णाओं का रूप देना चाहिए और साथ ही साथ धारणाओं को भी इन्द्रिय-सामग्री पर 
आधारित करना चाहिए | बुद्धि स्वयं किसी वस्तु का प्रत्यक्ष नहीं कर सकती ; इन्द्रियाँ 
स्वयं किसी विपय पर विचार नहीं कर सकती । बुद्धि और प्रत्यक्ष दोनों के सहयोग 


से ही ज्ञान संभव है । सवेदन के नियमों के विज्ञान की कान्‍्ट 'इन्द्रिय-संवेदन-शास्त्न 
(परपक्षा8८८ए्रतेदा४ 8९50८घं०) और बुद्धि 


केनियमीं के विज्ञान को तर्कशास्त्न 
(प7%8०७०७१९४४४॥ /४४०४ ५४७०) कहता है ६ ः 


बुद्धि के अपने कुछ रूप (60775 ) हैं जिनके आधार प्रर्‌ सवेदनों की व्यवस्था 
करती है। इनको बुद्धि की विशुद्ध धारणाएँ या विचार श्रेणियाँ (८०(०४०४॥९५) कहा 


जाता है क्योंकि वे अनुभव से प्राप्त न होकर प्रागनुभव हैं । बुद्धि अंपने को निर्णयों 
के रूप में अभिव्यक्त करती है । वास्तव में, बुद्धि निणंय करने का अविकरण (&8०- 
४५) है; विचार करना ही निर्णय करना है ((० पांग्रांर 45 ६० ॥708०) । अतः बुद्धि 
के चिन्तत करने के ढंग निर्णय करने के ही ढंग होंगे । हमें यह देखता है कि चिर्णय 
करने के कितने ढंग हैं । मन की जितनी विशुद्ध धारणाएं हैं उत्तने ही निर्णय के संभव 
रूप हो सकते हैं । त्िर्णयों की तालिका श्रेणियों की खोज में पथ-प्रदर्शन कर सकती 
है। इस विषय से सम्बन्ध रखते वाले तकंशास्त्र के भाग को बुद्धि-चिकल्प-परीक्षा 
(प्राथ्ा5००म्रवेध्ता3) 57०9०) कहते हैं । 

कान्‍्ट के अनुसार, बारह प्रकार के निर्णय हैं जिन्हें तीच-तीन के चार विभागों 


में वह व्यक्त करता है । ये चार विभाग परिमाण-वाचक, गुण-वाचक, सम्बन्ध-वाचक 
और प्रकार-वाचक हैं: 


(3) परिमांण-वाचक ((०४॥४४४ए७) 


(3. सा्वेभौस या पूर्ण व्याप्ति, बोधक (एऐफ्राएशुड॥) निर्णय-सब मनुष्य 
सरणशील. हैं । 


(2) विशेष या अपणे व्यक्ति बोधक (92शम०पॉ०) निर्णय-कुछ भनुष्य काले हैं । 
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(3) एकात्मक (ग्र.्टण थ ) निर्णय---अशोक महान्‌ सम्राट है । 
(॥) गरुण-वाचक ((००४।४४6 ) :- 
(4) भावात्मक (47772 ४6 ) निर्णय--मनुष्य चेतन प्राणी है | 
(5) निषेधात्मक (२०४५४४०८) निर्णय--पत्थर चेतन नहीं है । 
(6) सीमित (/770०0 ) निणंय-- मन विस्तार रहित है । 
(४) सम्बन्ध-वाचक ( छ८]३४079 ) :-- 
(7) निरपेक्ष ((४(८४००८०४]। ) निर्णय-- पदार्थ भारी होता है । 
(8) सापेक्ष (ल+ए०८॥०४८०! ) निर्णय--यदि बादल आते हैं तो वर्षा होगी । 
(9) बेकल्पिक (708)070०0₹५6) निर्णय--द्रव्य या तो तरल है या ठोस | 
(९) प्रकार-वाचक ( 8००४] ) :- 
(0) सम्भावित (?700]077800 ) निर्णय---यह विष हो सकता है । 
(]) प्रतिपन्न (3&55०६070) निर्णय-वह बुद्धिमान है । 
(42) आवश्यक (49०00 0८०४०) निर्णय--प्रत्येक काये का कोई कारण अवश्य है 
कान्ट ने इस चारह निर्णयों के साथ-साथ विचार श्रेणियाँ ((४॥८४०४८४ ) को 
भी जोड़ा है । अतः इन निण्णयों के अनुसार बुद्धि की श्रेणियाँ इस प्रकार हैं :--- 


निर्णय (उएतृश०ग०ाा5 ) . विचार श्र णियाँ (८४५०४०४८४) 
() परिमाणाध्सक () * परिमाणात्मक 

7. सा्वभौम (ए7रर& ्थं ) . पूर्णता ( ७7/५) 

2. विशेष (९8(००)०7) 2. अनेकता (एप्प) 

3 एकात्मक (&ग्र.्ठघांबवा ) 3. एकता (402॥9 ) 
(3) गुणात्मक (7) भ्रुणात्मक 

4. भावात्मक ( हि ४४८ ) 4. सत्ता (१८४॥६७ ) 

5. निवेधात्मक (]प०४८८४७) 5. अभाव (८४०७६००) 

6. सीमित (/#एां(८6 ) 6. ससीमता ([आग्रांप्व४००) 
(0) सम्बन्धात्मक (॥) सम्बन्धात्मक 

7. निरपेक्ष (7४(/०४०४०४।) 7. द्रव्य-गृुण-सम्बन्ध (39059700७ 300 

हु 5०लंक्त्था) 
8. सापेक्ष (ल्+एण०४४८००॥) 8. कार्य-कारण-सम्बन्ध (४०६४ थाएएं 
छ6०४) 


9, वैकल्पिक (9]शुएए८४४७) . 9. अन्योन्य-सम्बन्ध (रिट्टए7००६७ एल 
ऋध्टा, 3०४४० <-9०5/४८) 
(+४) भ्रकारात्मक (४) -प्रकारात्मक.. | 
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0, संभावित (?700960200) . 0. संभावना-असंभावना (?0 5गा[४- 
बात ॥7705भं।0५ ) 


][. प्रतिपन्न (855670070 ]. भाव-अभाव (डांशवा०९ का ० 
छतत#९7०७) 

2, आवश्यक (9००००). 2. अनिवार्यता-आकस्मिकता (]१९९७5आ४ 
& (०णाएड्र०ा०५) 


इन बारह निर्णय के आधार पर बारह श्रेणियों की उत्पत्ति को कान्ट ने 
“निर्णयों के आधार पर बुद्धि-श्रेणियों (विकल्पों ) की स्थापना” (४८४४ ७०४) 0९0- 
पताणा ० 06 (४९४०१४५) कहा है । इस स्थापना में हमें कुछ बातों की ओर 
ध्यान देता चाहिये: () प्रथम छह श्रेणियां अचल' (१४४४॥४८००४०४। ) हैं और वस्तुओं 
के स्वभाव को बतलाती हैं । वाद की छह श्रेणियां 'चल' (]09॥4770) हैं, दवन्द्ात्मक 
हैं और वस्तुओं के परस्पर सम्बन्धों को वतलाती हैं । (॥) श्रेणियों के चार विभागों 
में से सम्बन्धात्मक विभाग सबसे प्रधान है क्योंकि बुद्धि का मुख्य कार्य सम्बन्ध स्था- 
पित करता ही है। (॥॥)इन चार विभागों से कान्‍्ट ने चार बातों का खण्डन किया 
है- परिणाम से अणुवाद का, ग्रुण से शून्य का, कार्य-कारण सम्बन्ध से संयोग का और 
प्रकार से चमत्कार का खण्डन होता है । (५) ये बुद्धि श्रेणियां इन्द्रिय-संवेदनों को 
व्यवस्थित और नियमित करके उनको ज्ञान का रूप देती हैं । (५) हमारे ज्ञान के 
समस्ते सम्बन्ध इन वारह विचार-श्रेणियों के अन्तर्गत आ जाते हैं। सारा व्यावहारिक 
ज्ञान इन्हीं से निमित होता है । 
'निर्णय की प्रामाणिकता (धशांकराए त॑ ॥068०ए०॥ा) 


'कान्ट के अनुसार, निर्णयों के इन रूपों तथा श्रेणियों की उत्पत्ति शुद्ध मान- 
'सिक है, हालाँकि उनका प्रयोग अनुभव के सन्दर्भ में किया जाता है । वे अनुभव से 
स्वतंत्र हैं क्योंकि उनकी उत्पत्ति अनुभव से या अनुभव में नहीं होती ।हम इन 
श्रेणियों को अनुभव में, पुदूगलमय जगत्‌ में देखते हैं । उनका अत्यधिक महत्त्व है 
कान्ड इस बात का प्रमाण देता है कि श्रेणियों के विना चेतनयुक्त अनुभव असंभव है।. 
'श्रेणियों द्वारा क्रिया करने वाली आत्मज्ञान की संश्लेपणात्मक एकता ($8जशाप्र०प० 
पण(४)अथवा एक तथा मिलाने वाली चेतनता (आम-चेतनता ) ज्ञान के लिए आवश्य- 
यक है। विचारों का ज्ञान ऐसी मौलिक प्रागनुभव क्रिया के बिना संभव नहीं हो 
सकता । बोध निर्णय करना है जिसके द्वारा प्रत्यक्ष किये गये अनेक पदार्थ आत्म- 
चेतनता की एकता (एमए ० ०कलव्व्कृपत0ा ) में एकत्रित होते हैं । बौद्धिक मन 
' के बिना, जो कि वस्तुओं को दिकू और काल के निश्चित क्षेत्र में देखता है और 
निश्चित श्रेणियों के आधार पर उनके बारे में विचार करता है, अनुभव की वस्तुओं 
. » सार्वेभोम और अनिवाये ज्ञान नहीं हो पीता । सन्त स्वभाव से ही (आ्रागनुभव 
: रूप में)इस प्रकार व्यवस्थित है कि वह इन्हीं विशेष ढूंगों से प्रत्यक्ष और निर्णय करता 
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है | इन्द्रियों द्वारा प्रस्तुत और दिक्‌ तथा काल में प्रत्यक्ष किये हुए पदार्थों पर 
बुद्धि की शुद्ध धारणाओं या श्रेणियों (८४7८४०:४०५) का उपयोजन ही ज्ञान 
है । अनुभव इन्हीं श्रेणियों द्वारा संभव होता है । यही उनकी एकमात्र प्रामा- 
णिकता है । 
यदि मन दो अवस्थाओं (तरल और सघन) को काल में सम्बन्धित न जाने 
और उत्तको विचार की एक” श्रेणी में सम्वद्धित न करे तो जल के जमने का मामूली 
सा प्रत्यक्ष असंभव ये जायेगा | निर्णय तक पहुँचने के लिए, आत्मज्ञान (3790व6०- 
८०४०४) की सश्लेषणात्मक एकता आवश्यक है। हमारे विचारों में काम करने 
वाली सहज क्रियाएँ : पहचानना (॥२८००४ए०ंपं००) , प्रतिकृति (र०्ए/०6घ०४०४) 
तथा कल्पना (गावद90070), इन्द्रियानुभव में भी क्रिया करती हैं और इनमें 
श्रेणियां भी क्रिया करती हैं । हमारे अनुभव का जगत्‌, श्रेणियों द्वारा संभव होता 
है । दृश्य जगत्‌ का क्रम, हम जिस रूप में उसका प्रत्यक्ष करते हैं, हमारी बुद्धि के 
रूपों पर आधारित है । यह प्रपंचात्मक व्यवस्था या प्रकृति जेंसा कि हम उसे देखते 
हैं, बुद्धि की श्रेणियों पर आश्रित है, न कि बुद्धि दृश्य जगत्‌ के क्रम या प्रकृति पर 
आधारित है जैसा क्रि अनुभववादी मानते हैं | यहाँ कान्‍्ट का तात्पय यह है कि बुद्धि 
प्रकृति पर अपने नियमों का आरोपण करती है। दर्शन के क्षेत्र में कानन्‍्ट द्वारा की 
गई, इसे 'कॉफरनिकन क्रांति! (0०फकुष्यणांटथप रि०ए००]७४०० ) कहते हैं । 
लेकिस यह स्मरण रहे कि कान्‍्ट इन श्रेणियों को भौतिक या दृश्य जगत्‌ तक 
ही सीमित वतलाता है | दृश्य जगत्‌ के बाहर उनका प्रयोग प्रामाणिक नहीं होगा । 
हम अनुभव से बाहर नहीं जा सकते । हमें इनसे इन्द्रियातीत या. स्वलक्षणों (7४,085 
नी। ८०5७।ए८$) का धारणात्मक ज्ञान वहीं हो सकता | इससे यह भी निष्कर्ष 
निकलता है कि हम प्रागनुभव तौर से अनुभव की सामग्री को नहीं जान सकते, 
हालाँकि श्रेणियां प्रागनुभव होती हैं । इतना अवश्य कहा जा सकता है कि जो कुछ 
भी इन्द्रिय-प्रत्यक्ष द्वारा मन में आता है, वह अपने अनिवार्य नियमों के अनुसार 
उसकी व्यवस्था करेगा ताकि वह ज्ञान बन सके । 
यहाँ एक और प्रश्न उठता है: यदि श्रेणियां बौद्धिक होती हैं तो .फिर उनका 
उपयोजन संवेदन या दृश्य जगत्‌ पर. कैसे किया जाता है ? कानन्‍्ट का कहना है कि 
शुद्ध ध्वारणाओं और इन्द्रियों-संवेदनों में कोई समाज़ता नहीं है । वे सवंथा विजातीय 
हैं । उनको फिर एक साथ कंसे लाया जा सकता है ? कान्‍ट के अनुसार, शुद्ध धार- 
णाओं और इन्द्रिय-प्रत्यक्ष के वीच तीसरी चीज है या उनमें मध्यस्थता 'करने वाला 
प्रत्यय है | यह प्रत्यय शुद्ध लौकिकृता रहित और साथ-साथ इन्द्रियग म्य है.! कान्ट, इसको 
, अनुभवात्तीत व्यवस्था (उ7875०८०व॑€माँव्व 5८8८००७) कहता है. जिसका उप- 
- योग अनुभवों को सम्बन्धित करने में किया जाता- है । इस उपयोग से बुद्धि व्यवस्थित 
' हो जाती है | इन बातों की पूर्ति-काल-रूप (7रयाग«-फ07) ही करता है : वह एह 
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और इन्द्रियगम्य दोनों ही है | हमारे सारे प्रत्यय काल-रूप के अन्तर्गत हैं--हम 
अपने अनुभवों को काल में व्यवस्थित करते हैं और वे काल में ही त्रकट होते हैं । 
इसलिए यदि बुद्धि को संवेदन को प्रभावित करना है, यदि उसे अनुभवों को सम्बन्धित 
करना है, तो उसे काल-रूप का प्रयोग करना चाहिये। बुद्धि शुद्ध काल-रूप द्वारा 
अपनी धारणाओं, श्रेणियों और अपने सम्बन्धित करने के एकरूप ढंगों की मूति 
बनाने का प्रयत्त करती हैं | बुद्धि समस्त वस्तुओं को कुछ निश्चित न ललपह्इर्। 
(7470-7090०४४) की दृष्टि से देखती है । बुद्धि लगातार एक को एक से जोड़ती है 
या काल को सजातीय क्षणों की शंखला समझती है| इस प्रकार उसे संख्या' की 
उपञब्धि होती है। संख्या की यह क्रिपा--एक में एक जोड़ना--क्राल के रूप 
(70 ० भंग) में अभिव्यक्त परिमाण की श्रेणी (0४(८४०५) की व्यवस्था 
($५7०॥७ ) है । काल का एक क्षण अनन्यता (&ए8एणं७४६9) , अनेक क्षण विशिष्टता 
(एभाएणआपा9) और सब क्षण सार्वभभौमभिकता (एप्राएथ$४॥9) को अभिव्यक्त 
करते हैँ | परिणाम की श्रेणी की अभिव्यक्ति-काल-श्श खला (7777०-544०9) की 
व्यवस्था में की जाती है । बुद्धि काल में विषय ((०॥८था) की कल्पना भी करती 
है । इस तरह बुद्धि गुण (0०थ४०) की श्रेणी का चित्र बनाती है; गुण की 
धारणा की अभिव्यक्ति काल-विषय (77०-००४४४४४) की व्यवस्था ($०0ग9 ) 
में होती है । बुद्धि विषय को काल में सब परिवर्तंनशील वस्तुओं में ध्रुव रहने वाली 
चीज की भाँति देखती है । बुद्धि इस ढंग से द्रव्य की श्रेणी की कल्पना करती है। 
वह वास्तविक वस्तु को ऐसी चीज समझती है कि जिस पर काल में अन्य वस्तु 
अनुसरित होती रहती हैं : इस ढंग से बुद्धि कारण श्रेणी का प्रत्यक्ष करती है या वह 
यह समझती है कि एक द्रव्य और दूसरे द्रव्य के गुणकाल में अपरिहाये रूप से साथ- 
साथ भ्रकट होते हैं : इस ढंग से उसे पारस्परिक क्रिया की श्रेणी उपलब्ध होती है । 
दज्य कारण और पारस्परिक क्रिया की अभिव्यक्ति काल-व्यवस्था (7रश6-0:6०७ ) 
(भर वता, क्रम और सहगामिता) में होती है। या बुद्धि यह सोचती है कि किसी 
वस्तु की सत्ता किसी समय (संभावना की श्रेणी), किसी निश्चित समय (क्रिया- 
कारित्व की श्रेणी) या हर सपय (अनिवाय॑ता की श्र णी ) होगी । संभावना, क्रिया- 
कारित्व ओर अतिवायंता की श्रेणियों की अभिव्यक्ति काल- 
(०गरप्ाथ्ाशाआं०ा) की व्यवस्था (8०॥०7४७) में होती है । 
कान्द अपनी अनुभवातीत पद्ति के आधार पर, आत्म-ज्ञान की एकता 
(एज७ ० ४970८श०४०४) के सिद्धान्त की स्थापना करता है 
अनुभव श्रे णियों को पूर्व-कल्पना करता 
आत्म-चेतनता या आत्म-ज्ञान की पूर्व 
श्रेणियों का अचतरण साथ-साथ होता 
श्रेणियों से पृथक हो और उन्हें प्र 


व्यापकता (परतगह- 


। जिस प्रकार 
है उसी प्रकार ये श्रे णियाँ (0४०४०१७५ ) 


“कल्पना करती हैं । आत्म-ज्ञान की एकता तथा 
ता है । यह एकता ऐसी कोई चीज: नहीं है जो 
भावित्‌ करे, वरन्‌ वह श्रेणियों की श्रेणियों में 
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एकता है | यह एकता क्रियात्मक है जो पत्येक श्रेणी में तादात्म्य रूप से, किन्तु भिन्न 
ढंग से, घटित होती है । ये श्रेणियाँ ण॒कात्मक संश्लेषण के रूप हैं । यही कारण 
है कि उनको अन्तर-सम्बन्ध्रित कहा जाता है किन्तु प्रय्येक श्रेणी अपने प्रकार की 
होती है । 
स्वलक्षणों के ज्ञान ((7०च४१2० ० प्रफणाा8३-न॥-शत्६८।ए९७) 
यह पहले ही बतलाया जा चुका है कि हम अनुभव से परे नहीं जा सकते । 
हमें अतीन्द्रिय बस्तुओं अथवा स्वलक्षणों (परक्रा.्ट-ग्-॥श78७|४८७) का ज्ञान नहीं 
हो सकता । कान्‍्ट दृश्य वस्तुओं को दो दृष्टि से देखता है : वस्तुओं का वाह्म रूप 
होता है जिसका प्रत्यक्ष किया जाता है और उसके बारे में कुछ कहा जा सकता है। 
वस्तुओं का आन्तरिक रूप होता है जिसे स्वलक्षण कहते हैं | इसका प्रत्यक्ष नहीं 
होता। ज्ञान प्रत्यक्ष से सम्बन्धित है किन्तु वस्तु स्वयं में क्या है यह इन्द्रियाँ नहीं देख 
पातीं । हम केवल यह जान पाते हैं कि वस्तुएँ चेतनता को किस प्रकार की प्रतीत 
होती हैं, न कि उनके स्वलक्षणं कया हैं । बुद्धि भी स्वलक्षणों का ज्ञान नहीं कर सकती । 
हमारे अन्दर बौद्धिक अन्तद्‌ एष्टि नहीं है कि हम आन्तरिक भाव से वस्तुओं का पूर्ण 
अवलोकन कर सके । हमारी बुद्धि तर्क विषयक (25८0४&४6४) है, वह अन्तर्शान 
(प्राघां7९०) नहीं है । श्रे णियों का स्वलक्षणों पर उपयोजन कर हम उन्हें प्रामाणिक 
नहीं ठहरा सकते । उदाहरणार्थ यह सिद्ध नहीं हो सकता कि प्रत्येक विद्यमान वस्तु 
के पाश्वे में द्रव्य है । हम ऐसे स्वलक्षण का विचार कर सकते हैं । यह कह सकते हैं 
कि इन्द्रिय-प्रत्यक्ष का कोई भी विशेषण उस पर लागू नहीं होता अर्थात्‌ स्वलक्षण 
दिक्‌ और काल से परे हैं ओर अपरिवर्तंतशील हैं । स्वलक्षण पर एक भी श्रेणी लागू 
नहीं की जा सकती क्योंकि हमें उसके समान किसी वस्तु का ज्ञान नहीं है । यदि 
प्रत्यक्ष हमें उपयोजन करने का अवसर न दे तो हम यह कभी नहीं जान सकंगे कि 
द्रव्य की धारणा से संवेदनशीलता रखने वाली किसी वस्तु की सत्ता है भी अथवा 
नहीं । अतः स्वलक्षणों के सम्बन्ध में प्रत्यक्ष हमें अन्धकार में छोड़ देता है । 
वस्तुतः स्वलक्षण की धारणा अज्ञेय है । किन्तु उसकी धारणा आत्म-विरोधी 
नहीं है क्योंकि हम निश्चय-पूर्वक यह नहीं कह सकते कि दृश्य व्यवस्था ( शक्षात्ग्राशावं 
०70०) ही संभव व्यवस्था है ! हमें संवेदनशील वस्तुओं का ही संवेदनीय ज्ञान हो 
सकता है, न कि स्वलक्षणों का | स्वलक्षणों की धारणा को कान्ठ अलौकिक स्वरूप 
(2२००००८००४ ) कहता है जिसे इन्द्रियों से कभी नहीं जाना जा सकता, हालाँकि 
उसके बारे में चिन्तन किया जा सकता है । बुद्धि'जिस-जिस बात का चिन्तन करती 
है इन्द्रियाँ उनमें से हरेक वात को नहीं जान सकती । अतः इन्द्रियाँ केवल लौकिक 
जगत्‌ : प्रपंच (?॥9००००7६7००४) को ही जान सकती हैं, न कि अलौकिक, स्वलक्षण 
(ए०प्रगथा००) को । प्रपंच ज्ञेग है, जबकि स्वलक्षण अज्ञेय है । 
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इस दृष्टि से कान्‍्ट कहता है कि मैं वस्तुओं को उनके स्वलक्षण में न जावकर 
उन्हें जैसी वे प्रतिभासित होती हैं वैसा जानता हे । इसी तरह में अहम्‌ के प्रतिभात्न 
को ही जानता हूँ, उसके स्वलक्षण को नहीं । मुझे अपने अस्वित्व के बारे में बोध है 
किस्तु अपने अस्तित्व का बोध होना अपने अहम्‌ का ज्ञान होना नहीं है | ज्ञान के 
लिए आवश्यक है कि आत्मा या अहम्‌ का श्रत्यक्ष हो जो असंभव है । मुझे अपने 
अहम्‌ (88०) का कोई ज्ञान नहीं है क्योंकि उसके कोई संवेदन या प्रत्यक्ष नहीं 
है! मुझे उसका बौद्धिक अस्तर्शान भी नहीं होता । यद्यपि प्रत्यक्ष के रूप में में अपने 
क्षहरम्‌ को नहीं जान सकता किन्तु उसके बारे में सोच सकता हूं । कान्‍ट यह सानता 
है कि आत्मा या अहम्‌ (5»#) की सत्ता है क्योंकि उसके विना ज्ञान असंभव है। 
उसकी ज्ञान विषयक सारी धारणा ऐसे ही अहम के विचार पर बाधारित है । आत्म- 
ज्ञान को संश्लेषणात्मक एकता (8श0000 एणॉ9 एी 20०9०7९००%(०॥ ) अहम्‌ का 
आत्म-चेतन होना ही है ! यह निश्चित है कि आत्म-चेतन अहम (एकात्मक आत्मा- 
पंप! (०0-8०) के बिना ज्ञान नहीं हो सकता किन्तु इच्द्रिय-प्त्यक्ष के रूप में इस 
अहम को कभी नहीं जाना जा सकता । 


यहाँ यह स्पष्ट हो जाता है कि हमें जिस चीज का प्रत्यक्ष नहीं होता, उसका 
सावंभौम तथा अनिवार्य प्रागनुभव ज्ञान नहीं हो सकता | यही कारण है कि अनुभव 
से परे तस्वज्ञान का सिद्धान्त नहीं बनाया जा सकता | अतः स्वलक्षण, यह जगत 
स्वयं में क्‍या है, तत्त्वश्ञान का विषय नहीं हो सकता । ऐसी तत्त्वंसमीक्षा जो अप्रत्य- 
'क्षित बातों--इच्छा स्वातन्त्य, आत्मा की अमरता, ईश्वर का अस्तित्व, आदि पर 
आधारित हो, असंभव है । हम दृश्य जगत्‌ की व्यवस्था का प्रागनुभव विज्ञान बना 
'सकते हैं। गणित की अनिवार्यत्ता दिकू-काल के रूपों पर निर्भर है । ज्योमेट्री 
'परगनुभव दिकू ($9906) प्रत्यक्ष पर आश्रित हैं और अंकगणित प्रागनुभव काल- 
प्रत्यक्ष की अभिव्यक्ति करने वाली संख्या की धारणा पर आधारित है । प्राकृतिक 
विज्ञान श्रेणियों पर निरभेर हैं | प्राकृतिक विज्ञान में हम द्रव्य और संयीग, कार्य- 
कारण अन्तः/क्तिया आदि पर विचार करते हैं। गणित और भौतिक विज्ञान का हमें 
सावेभोम और अनिवाये ज्ञान हो सकता है किन्तु यह ज्ञान केवल भ्रपंचात्मक वस्तुओं, 
दृश्य जगत्‌, उसके रूप और व्यवस्था का ही हो सकता है । हमें स्वलक्षणों का ज्ञान 
नहीं हो सकता है। यहाँ ह्य म सही है । कास्ट यह मानता है कि -स्वलक्षण्ों का 
अस्तित्व तो है, पर उनके बिना संवेदनों की सही-सही व्याज्या नहीं हो सकती । 
दृश्य वस्तुओं के पीछे किसी ऐसी वस्तु की सत्ता होनी चाहिये जिसका प्रत्रिभास 
होग है, जो अमाउृस्िक है, जो हमारी इन्द्रियों पर आघात करती है और हमारे 
ज्ञान की सामग्रो जुटाती हैं। कान इसी को स्वल॒प़ंणा ऊहूंगा हैं और स्दलक्षणों से 
उत्ता में उसे बिल्कुल भी सन्देह नहीं है । यो 
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तत्त्वज्ञान की असम्भावना (799०5अंणजा।४ ० शटाध्ए/एशं०४ ) 

सर्वेप्रथम काल्‍्ट का अभिप्राय सन्देहवादी ह्यम के विरुद्ध यह दिखाना था 
कि गणित तथा भौतिक विज्ञान में प्रागनुभव ज्ञान हो सकता है और दूसरे लाइबचित्ज 
और वोल्फ जैसे रूढ़िवादियों के विरुद्ध यह बतलाना था कि हमें तत्त्वज्ञान में 
अनुभवातीत वस्तुओं का ज्ञान नहीं हो सकता और इस अर्थ में तत्त्वसमीक्षा असंभव 
है । किस्तु, काण्ट ने जो तत्त्वज्ञान का खण्डन किया है वह तिरपेक्ष नहीं है । वह कई 
अर्थो में तत्त्वज्ञान को संभव मानता है जैसे ज्ञान की धारणा के अध्ययन, प्रकृति के 
नियमों और रूपों का निरपेक्ष ज्ञान, नैतिकता के नियमों या रूपों का निरपेक्ष ज्ञान, 
नैतिकता के नियमों पर आधारित आध्यात्मिक जगत्‌ के ज्ञान, और विश्व की परि- 
कल्पना की सम्भाव्यता के निश्चित मान के रूप में ज्ञान । कान्ट तत्त्वज्ञान के उन 
बौद्धिक आधारों का खण्डन करता है जिनको बुद्धिवादियों ने प्रस्तुत किया है । 


बुद्धि उसी को जान सकती है जिसका अनुभव होता है । किन्तु बुद्धि (तक) 
अपनी सीमाओं से आगे बढ़कर प्रत्यक्ष का विषय न होने वाली अतीन्‍्द्रिय वस्तुओं 
की घारणा बनाने का प्रयास करती है जिन पर हम विचार मात्र ही कर सकते हैं | 
बुद्धि को विचार और सवेदन में भ्रान्ति होती है और इस प्रकार वह तरह-तरह की 
अनिश्चितताओं, संदिग्ध अर्थों, भ्रान्‍्त अनुमानों और विरोधों में पड़ जाती है। 
अनुभवातीत, वस्तुओं के तत्त्वज्ञान में यही होता है। जो बात अनुभव में सार्थक है 
वही अनुभवातीत़ में निरथंक हो जाती है । कारण-कार्य, द्रव्य और संयोग की 
घारणाओं का प्रयोग जब हम दुृश्य-जगत्‌ पर करते हैं तो वह सही है । किन्तु 
अलौकिक जशत्‌ पर उन्हें लागू करता निरथंक है ॥ तत्त्वज्ञान यह दोष करता है कि 
वह प्रपंच (0॥०7077९0०7॥ ) और स्वलक्षण (१०एणएा०॥०7 ) में भेद नहीं कर पाता । 
बह दृश्य जगत्‌ की सार्थक धारणाओं को अलौकिक जगत्‌ पर लागू करके प्लम उत्पन्न 
कर देता है। यह भ्रम सामान्य दोषों से भिन्न है। कान्‍ट इसे अनुभवातीत भ्रम 
(प्रषथा३०८परत॑ध्गा०) 43प७0०7 ) कहता है । अनुभव की सीमाओं में जिन सिद्धान्तों 
का प्रयोग होता है वह उन्हें आन्तरिक (उगाग्राधप८या) सिद्धान्त मानता है और जो 
इस सीमाओं का उल्लघन करने वाले सिद्धान्त हैं, काण्ट उन्हें अचुभवातीत (7875- 
८८००८7०५ ) सिद्धान्त, बुद्धि की धारणाएँ या प्रत्यय कहता है | तर्क के भ्रमों का घद्धित 
होना आवश्यक है क्योंकि जो अनुभव की सीमाओं में है तक उससे परे चला 
जाता है। इस प्रकार भ्रमों को नष्ट नहीं किया जा सकता | यद्यपि हम उनसे 
छुटकारा नहीं पर सकते किन्तु उनको समझ लेने के पश्चात्‌ उनके धोखे से बचा जा 
सकता है ।. : 
॥॒ कत्वज्ञान के छल्लेब्र में, यदि बुद्धि (८४६०७) की भली-भाँति परीक्षा की जाये 
तो अनेक. प्रकार के दोंप-संदिग्ध अर्थ, असंगत अनुमान, और- जआात्य॑न्तिक-विरोध, 
मिलते हैं. । शूहुले चतुलाया ज़ा चुका है कि बोघ मन या बुद्धि के अधिकरण का नाम 
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है जिसके द्वारा हम अपने अनुभवों को नियमों के अनुसार एकरूपता में सम्बन्धित 
करके अनेक निर्णयों तक पहुँचते हैं। ये निर्णय और भी अधिक व्यापक प्रागतुभव 
धारणाओं के अन्तर्गत लाए जा सकते हैं ॥ बोध के नियमों को उच्च सिद्धान्तों के 
अन्तगंत लाने का काम बुद्धि करती है जो मन का अधिकरण है। इस अर्थ में बुद्धि 
बोध के निर्णयों को एकता प्रदान करती है । किन्तु ये बुद्धि के लिये मितव्ययिता या 
सुविध। के आत्मगत नियम हैं | यह सर्वोपरि बुद्धि (त्कंता) वस्तुओं के बारे में 
नियम निर्धारित नहीं करती, न यही व्याख्या करती है कि हमें उनका ज्ञान कंस 
होता है । 

इस प्रकार बुद्धि समस्त मानसिक क्रियाओं को आत्मा के प्रत्यय ([4९8 ०/ 
4 507]) की श्रेणी में ले आती है जिसे बौद्धिक मनोविज्ञान कहते हैं या समस्त 
भौतिक घटनाओं को प्रकृति के प्रत्यय के रूप में ले आती है जिसे बौद्धिक सृष्टि- 
शास्त्र कहते हैं या फिर सारी घटनाओं को ईश्वर के प्रत्यय के अन्तर्गत ले आती है 
जिसे बौद्धिक धर्मंशास्त्र कहा जाता है । किन्तु ऐसे प्रत्यय अनुभवात्तीत होते हैं जिनका 
व्यावहारिक निरीक्षण नहीं किया जा सकता और न उसक्रे समान कोई उदाहरण 
ही दिया जा सकता है । इसलिये हम मूर्त रूप में एक निरपेक्ष पूर्णता के प्रत्यय का 
की प्रतिनिधित्व नहीं कर सकते । यह ऐसी समस्या है जिसका कोई समाधान नहीं 
है । किन्तु बुद्धि का निर्देशन करने के लिये इन भ्रत्ययों का अपना महत्त्व है; वे बुद्धि 
को ज्ञान की खोज में आगे बढ़ने के लिये प्रेरित करते हैं । 
बौद्धिक मनोविज्ञान (8०४००) ?5५०४००४५) 


इस निष्कर्ष पर पहुँचना ठीक ही है कि जब कोई ज्ञाता. चेतन-आत्मा अथवा 
सोचने वाला न हो, ज्ञान असंभव है | एक चेतनता में केन्द्रित हुए विना ज्ञान असंभव 
है। बिना चितनशील विषयी के जो उद्दे ्य और विधेय के बारे में सोचता है ज्ञान 
संभव नहीं हो सकता । किस्तु कान्‍ठ का कहना है कि हमें यह अनुमान लगाने का 
अधिकार नहीं है कि ऐसे ज्ञाता की निरपेक्ष सत्ता है और वह समस्त परिजनों में 
अपरिवर्तित रहने वाला साधारण, अविभाज्य, आत्म-द्रव्य है। इस्न प्रकार चिन्तन 
करने से बौद्धिक मतोविज्ञान पूर्ववाक्‍्यों से असंगत निष्कषे निकालता है । मनोविज्ञान 
में, आत्मा, विषयी तथा अहध्‌ का अनेक अर्थों में प्रयोग किया जाता है और इस 
प्रकार . मनोविज्ञान एक ऐसे दोय में पड़ जाता है जिसे कास्ट न्यायविरोधी तके 
(?०72]0क500) कहता है। बौद्धिक मनोविज्ञान हमारे ज्ञान में वृद्धि नहीं करता । 
पाय-साथ हमें अनात्म भौतिकवाद तथा निराधार अध्यात्मवाद को अपनाने से भी 
रोकता है । सैद्धान्तिक दृष्टि से, हम अमर-आत्मा के अस्तित्व को सिद्ध नहीं कर 
2 को गन बा चितन से वचाकर अपने आत्म-ज्ञान का नेतिक प्रयोग 
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बौद्धिक सृष्टिशास्त्र (ए४स०णा०) (/०॥700289 ) 
बुद्धि समस्त प्रपंच, दृश्य जगत की बाह्यमगत शर्तों (00]००ए४८ ८०7०४॥078 ) 
को एक ही सर्वोच्च अशर्त तत्त्व या सिद्धान्त में आत्मसात्‌ करने की चेष्टा करती है।. 
हम सम्पूर्ण प्रकृति या विश्व का एक प्रत्यय बना लेते हैं जिसे हम समस्त अस्तित्व 
का आधार मानते हैं या हम दृश्य जगत्‌ में ही अशर्त, निरपेक्ष तत्व, की खोज करते 
हैं । स्पष्टतः लोग इन दोनों दशाओं में कार्य-कारण मूलक ((०७770०ह0०]) 
प्रत्ययों का निर्माण करते हैं और अपने आपको विभिन्न प्रकार के प्रतिवादों (206- 
765८७) में फंसा लेते हैं जिन्हें कान्‍्ट अधिकार-विरोध (47्रप॥077०४) कहता है । 
अधिकार विरोध ऐसे सूक्ष्म वाक्य हैं जिन्हें न तो अचुभव द्वारा सिद्ध किया जा सकता 
है और न उनका खण्डन ही सम्भव है। वाद (76»85) विरोध से मुक्त होता है और 
अपनी जड़ तर्क को अनिवाय॑ंता में रखता है, किन्तु प्रतिवाद (&प्र।॥555) में भी 
अनिवाय॑ तथा प्रामाणिक आधार प्रस्तुत किये जा सकते हैं । 
कान्ट के अनुसार, चार प्रकार के अधिकार विरोध (47४०८ प्ा०5) होते 
हैं जिनमें वाद (79०४5) और प्रतिवाद (&प्रत7०5७$) दोनों को सिद्ध किया जा 
सकता है। यह सिद्ध किया जा सकता है कि (7) जगत्‌ का काल में प्रारम्भ है 
और काल में उसका कोई प्रारम्भ नहीं है या शाश्वत है; जगत्‌ दिक्‌ में सीमित है 
और असीम भी है; (2) वस्तुएं असीम रूप से विभाज्य हैं और नहीं भी हैं और 
उनमें ऐसे निरवयव अंश (परमाणु) हैं जिनका विभाजन नहीं हो सकता; (3)जगत्‌ 
में स्वतन्त्रता है और जगत्‌ की प्रत्येक घटना प्रकृति के नियम के अनुसार घटित 
होती है, (4) जगत्‌ में उसके कारण या अंश की हैसियत से निरपेक्ष अनिवार्य 
कह अथवा जगत्‌ के अन्दर या बाहर उसके कारण के रूप में ऐसी निरपेक्ष सत्ता 
तन । 
इन चारों अधिकार-विरोधों में दो-दो पक्ष हैंनवाद और प्रतिवाद । कानन्‍्ट 
कहता है कि जो चतुर लोग हैं वे अपने हित के अनुसार एक पक्ष को रुचिकर बना 
लेते हैं और उसे स्वीकार करके तदनुसार निष्कर्पों का अवतरण करते हैं । अपनी 
सही रुचि को जानने वाला हरेक विचारशील व्यक्ति वाद में कोई व्यावहारिक रुचि 
अवश्य रखता हैं । जगत्‌ का आदि है, विचार करने वाला विषयी निरवयव और 
अविनाशी है, जगतु को निर्मित करने वाली सारी व्यवस्था का मूल एक मौलिक सत्ता 
है जो प्रत्येक वस्तु की एकता और उद्दं श्य का आधार है। इन्हीं के आधार पर नीति 
तथा छर्मे का निर्धारण किया जाता है ॥ अनुभववाद या प्रतिवाद में इन आधारों को 
स्वीकार नहीं किया जाता । इस गब्रकार वाद में विश्वास करने वालों के सारे नंतिक 
प्रत्ययों और सिद्धान्तों की सत्यता नष्ट हो जाती है ॥ है 
: इन बावों में एक सैद्धान्तिक रूचि भी है! थदि दाद (7४०४७) मे अनुभावा- 
तीत प्रत्ययों को स्वीकार कर लिया जाता है तो एक़ पूर्वानुभव (& हरा्री०7) श्यंखला 
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सी चन जी है और अणर्द से हम शर्तों पर आधारित बातों का अवतरण कर लेते 
हैँ | प्रत्तिवाद की मान्यता से यह्‌ काम नहीं होता । यदि अनुभववादी वाद की मान्य- 
ताओं को जल्दबाजी कहते तो उतकी वात ठीक थी और यह मान लेते कि निरपेक्ष 
ज्ञान की अभिलाषा निर्थक है। किन्तु अनुभववाद अपने प्रति-उत्तर को प्रामाणिक 
पान लेता है और बुद्धि को उसकी अभिलाणाओं से वंचित कर देता है। साथ-साथ 
वह हमारे व्यावहारिक हितों के सैद्धान्तिक आधार को नष्ट कर देता है | अनुभववाद 
की यह वात बिल्कुल ठीक है कि बौद्धिक अन्त इं ष्टि या विज्ञान के दावे इतने प्रामा- 
णिक नहीं हैं जितने उन्हें माना जाता है क्योंकि सच्चे अनुमानिक ज्ञान का विपय 
अनुभव ही होता है । किन्तु अनुभववाद स्वयं रूढ़िवादी वन जाता है और अन्तर्ज्ञॉन 
(7(फ्प८ छ5०ण०११९) के क्षेत्र में से बाहर जाने वाली चीजों को अस्वीकार 
कर बुद्धि को व्यावहारिक रुचियों पर गहरा आघात करता है ) 
कान्ट इन अधिकार-विरोधों में आने वाली कठिनाइयों का समाधान भी 
प्रस्तुत करता है, वह कहत्ता है कि प्रतिवाद का सम्बन्ध प्रपंच ( ए।९त0ए०ाठा ०7१0) 
पे है, जबकि वाद का सम्बन्ध स्वलक्षण या अलौकिक (]०एण०ण्ाथ००) से है । 
दोनों का क्षेत्र अलग-अलग है और वे अपने-अपने क्षेत्र में सत्य हैं । इन्द्रियों द्वारा 
प्रत्यक्षीकृत जगत्‌ का काल में कोई प्रारम्भ नहीं है और न बिक्‌ में अति-स्ीमा है । हमें 
कभी भी निरपेक्ष सीमाओं का अनुभव नहीं होता । किन्तु कोई अलौकिक (ज०ा- 
४०४४४) जगत भी हो सकता है जिसमें निरपेक्ष निर्वयव और आध्यात्मिक 
अस्तित्वों को सत्ता हो । यह कोई बात नहीं कि यदि दृश्य जगतु में सीमा असम्भव 
है तो अन्य जगत्‌ में भी असम्भव हो । ऐसा भी हो सकता है कि संसार का आदि 
ही, उसकी सृष्टि की गई हो और कुछ सीमाएँ- हों । किन्तु फिर भी काल और दिक्‌ 
में हमें आध्यात्मिक सत्ताओं को ढूढ़ने का अधिकार नहीं है । 
इसी तरह काल्ट के कारण सम्बन्धी अधिकार-चिरोध (0४5४ बाधांग्राणाए ) 
का समाधान भी प्रस्तुत किया । दृश्य जगत्‌ में प्रत्येक घटना का फारण होता है और 
प्रत्येक बस्तु अपने ही समान वस्तु की अपेक्षा रखतो है। कारण-कार्य छखला में 
कोई उल्लंघन नहीं होता । हमें इस श्यू खला के अल्द तक जएना चाहिये ५ फिर की 
हम यह सोच सकते हैं कि प्रपंचात्मक जगत्‌ की वस्तुओं की पारमार्थिक स्थिति 
(रत्णाव्याव[ 0077ततंणा )भी हो सकती है अर्थात्‌ दृश्य जगव्‌ के बतिरिक्त कोई. 
के बा भाधारित है ।. बुद्धि की दृष्टि से- वह बात निश्चित है कि 
स्वतन्त्र कारण नहों मिल सकता । अतः अनुभव से हम 


803. के प्रत्यथ का अवत्तरण भहीं कर सकद्े ! यह अनुभवातीत प्रत्यय है क्योंकि 
वृद्धि इसे अनुभव से स्वतन्त होकर उत्पन्न करती है | यदि इन्द्रिय सापेक्ष जगव का 
कारण प्राकृतिक कारण मात्र द 


सी हो तो यह देख सकता आसान है क्रि प्रत्येक घटना 
किसी निवाये व्चा 
किसी अन्य की अवनिवाय अपेक्षा करेगी, . हरेक क्रिया , प्रकृति की. किसी घड़ना का 
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बौद्धिक सृष्टिशास्त्र (फिथंणाथ० (०570089 ) 
बुद्धि समस्त प्रप॑च, दृश्य जगत्‌ की बाह्मगत शर्तों (09[०८४ए८ ८०॥्रतांधं००७) 
को एक ही सर्वोच्च अशर्त तत्त्व या सिद्धान्त में आत्मसात्‌ करने की चेष्टा करती है। 
हम सम्पूर्ण प्रकृति या विश्व का एक प्रत्यय वना लेते हैं जिसे हम समस्त अस्तित्व 
का आधार मानते हैं या हम दृश्य जगत्‌ में ही अशर्त, निरपेक्ष तत्त्व, की खोज करते 
हैं । स्पष्टतः लोग इन दोनों दशाओं में कार्य-कारण मूलक ((०शआआ००हांटथा ) 
प्रत्ययों का निर्माण करते हैं और अपने आपको विभिन्न प्रकार के प्रतिवादों (/पा- 
40८४८५) में फँसा लेते हैं जिन्हें कान्ट अधिकार-विरोध (4आत7०पयां०5) कहता है । 
अधिकार विरोध ऐसे सूक्ष्म वाक्य हैं जिन्हें न तो अनुभव द्वारा सिद्ध किया जा सकता 
है और न उनका खण्डन ही सम्भव है | वाद (77»5) विरोध से मुक्त होता है और 
अपनी जड़ तर्क को अनिवाय॑ता में रखता है, किन्तु प्रतिवाद (&ए४४5&5) में भी 
अनिवायें तथा प्रामाणिक आधार प्रस्तुत किये जा सकते हैं । 
कान्‍्ट के अनुसार, चार प्रकार के अधिकार विरोध (707८ 7०४) होते 
हैं जिनमें बाद (70०७5) और प्रतिवाद (4४०४५) दोनों को सिद्ध किया जा 
सकता है। यह सिद्ध किया जा सकता है कि () जगत्‌ का काल में प्रारम्भ है 
और काल में उसका कोई प्रारम्भ नहीं है या शाश्वत है, जगत्‌ दिक्‌ में सीमित है 
और असीम भी है; (2) वस्तुएँ असीम रूप से विभाज्य हैं और नहीं भी हैं और 
उनमें ऐसे निरवयव अंश (परमाणु) हैं जिनका विभाजन नहीं हो सकता; (3) जगव्‌ 
में स्वतन्त्रता है और जगत्‌ की प्रत्येक घटना प्रकृति के नियम के अनुसार घटित 
होती है, (4) जगत्‌ में उसके कारण या अंश की हैसियत से निरपेक्ष अनिवार्य 
बे हे अथवा जगत्‌ के अन्दर या बाहर उसके कारण के रूप में ऐसी निरपेक्ष सत्ता 
न । 
इन चारों अधिकार-विरोधों में दो-दो पक्ष हैं-वाद और प्रतिवाद | कानन्‍्ट 
कहता है कि जो चतुर लोग हैं वे अपने हित के अनुसार एक पक्ष को रुचिकर बना 
लेते हैं और उसे स्वीकार करके तदनुसार निष्कर्षों का अवतरण करते हैं । अपनी 
सही रुचि को जानने वाला हरेक विचारशील व्यक्ति वाद में कोई व्यावहारिक रुचि 
अवश्य रखता है । जगत्‌ का आदि है, विचार करने वाला विषयी निरवयव और 
अवधिनाशी है, जगत्‌ को निर्मित करने वाली सारी व्यवस्था का मूल एक मौलिक सत्ता 
है जो प्रत्येक वस्तु की एकता और उहंं श्य का आधार है। इन्हीं के आधार पर नीति 
तथा धर्म का निर्धारण किया जाता है। अनुभववाद या प्रतिवाद में इन आधारों को 
स्वीकार नहीं किया जाता । इस प्रकार वाद में विश्वास करते वालों के सादे नैतिक 
प्रत्ययों और सिद्धान्तों की सत्यता नण्ठ हो जाती है | है 
- इस बावों में एक सेद्धान्तिक हुदि भी है! यदि ब्राद ( ३४०४४) में अनुभावा- 
तीत प्रत्ययों को स्वीकार कर लिया जाता है तो एक पूर्वाचुभव (3 एसे०ां) म्४ंखला 
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अनिवायें प्राकृतिक परिणाम होगी । अनुभवातीत स्व॒तन्व॒ता से इल्कार करना व्याव- 
हारिक या नैतिक स्वतन्त॒ता को नष्ट करना होगा । व्यावहारिक स्वतन्त्रता इस वात 
पर तिर्भेर है कि यद्यपि स्वतंत्रता नाम की कोई चीज नहीं है किन्तु उसकी व्याव- 
हारिक उपयोगिता अधिक है | अतः इससे यह निष्कर्ष निकलता है कि स्वतन्त्रता 
को अपने दृश्य कारण की बिल्कुल अपेक्षा नहीं है । अनुभवातीत स्वतन्त्रता के संभव 
होने पर व्यावहारिक स्वतन्त्रता भी संभव है : पशुओं के संकल्प के विरुद्ध हमारा 
संकल्प इन्द्रियों के वशीभूत नहीं भी हो सकता है । 


इस प्रकार कान्‍्ट स्वतन्त्ता और प्राकृतिक अनिवार्यता का समन्वय करने 
का प्रयास करता है | हम अलौकिक जगत्‌ (]४०एमा०१००) को दृश्य जगत्‌ (?#श00- 
प्ाधव0०0) का कारण मान सकते हैं | स्वलक्षणों या अलौकिक कारणों का प्रत्यक्ष 
तो नहीं होता किन्तु उनकी क्रियायें (८०८४५) दृश्य जगत्‌ में इष्टिगोचर होती हैं । 
वही और उसी घटना को यदि काल-दिक्‌ के इश्य जगत्‌ु का अंश समझा जाये तो 
वह कारण शखला की कड़ी होगी। यदि उसे अप्रत्यक्षणत स्वलक्षण की क्रिया 
समझा जाये तो वह इन्द्रिय सापेभ्ष जगत्‌ में कार्यो (8०८७७) को अपने आप उत्पन्न 
करने वाले स्वतन्त्र कारण की क्रिया होगी । संक्षेप में, एक दृष्टि से वह घटना प्रकृति 
का कार्य है और दूसरी दृष्टि से स्वतस्त्वता का परिणाम है । 


इन बातों को मानव प्राणी पर भी घटा कर देखा जा सकता है । इन्द्रिय और 
बोध द्वारा देखने पर मनुष्य भ्रकृति का अंश है । इस दृष्टि से वह बनुभवाश्रितत जगत्‌ 
का प्राणी है और कारण-कार्य हु खला की एक कड़ी है। किल्तु यथार्थ में मनुष्य आध्या- 
त्मिक प्राणी हैं। उस पर इन्द्रिय-रूपों (8०08८-० घा७ ) का उपयोजन नहीं हो सकता । 
वह कर्मो को उत्पन्न कर सकता है। उसे अपनी इस शक्ति का बोध है और इसलिए उस 
पर उत्तरदायित्व भी है। बुद्धि या मनुष्य, जैसा कि वह अपने वास्तविक रूप में है, अपने 
समस्त इच्छित कार्यो की घ्रूव शर्त है। अनुभवाश्रित भाव बौद्धिक भाव की ऐन्द्रिक 
व्यवस्था है । वह मनृष्य को मूर्ते और दृश्य जगतीय बनाने का ढंग है । अन्य शब्दों 
में, दुश्य जगत्‌ की चीज न होने से मानवी बुद्धि संवेदद की अवस्थाओं (दिक्‌-काल- 
कारण ) से परे है । इसलिए हम उसके प्राकृतिक कारण की व्याख्या नहीं कर सकते ) 
वह स्वयं हर वस्तु का कारण है | इससे कान्‍्ट का अभिप्राय है कि प्रत्येक ऐच्छिक 
काम शुद्ध बुद्धि का सीधा परिणाम है । अतः मनृष्य स्वतन्त्र कर्ता है | वह प्राकृतिक 
कारणों की शइ खला की कड़ी नहीं है । किन्तु यदि काम को दृश्य जगत्‌ की घटना 
समझा जाये तो वह सर्वेथा निर्धारित होगा । मनुष्य अपने आप में स्वतन्त्न कर्ता है । 
वह कार्यो को उत्पन्न करता है किन्तु जब मन इन कामों को देखता है तो वह उनको 
कारण के ताने-बाने में दुनकर उनके आगे और पीछे किसी चीज को रखकर उनकी 
किसी विशेष प्रद्ृत्ति, प्रत्यय, शिक्षा, प्राकृतिक सम्मान आदि का कायें बना देता 
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है । किस्तु उस काम का वास्तविक कारण बुद्धि है, क्रियाएँ मनुष्य के वौद्धिक भाव 
के कारण होती हैं 


कान्‍्ट ने अनिवार्य और आकस्मिक (]८८८55श४ ॥० (णाप्रा8०7ा) के 
अधिकार विरोध का समाधान भी किया | दृश्य जगत्‌ में, बुद्धि किसी वस्तु को 
अनिवार्य या स्वतन्त्र मानने से इल्कार करती है । प्रत्येक वस्तु आकस्मिक और एक 
दूसरे पर लिर्भर है । किन्तु इससे इस बात का खण्डन नहीं होता कि यह सम्पूर्ण दृश्य 
जगत्‌ किसी स्वतंत्र अनुभव-निरपेक्ष बुद्धिमय सत्ता पर निर्भर हो सकता है जो स्वयं 
दृश्य जगत्‌ की संभावना का आधार है | हम इन्द्रिय सापेक्ष सम्पूर्ण जंगत्‌ को किसी 
बुद्धिमय सत्ता की अभिव्यक्ति मान सकते हैं जो द्रव्य ओर अनिवार्य सत्ता है जिसके 
बिना किसी वस्तु की सत्ता नहीं हो सकती और जो अपने अस्तित्व के लिए किसी 
अन्य पर आश्रित नहीं है ! हमें यह नहीं सोचना चाहिए: क्योंकि दृश्य जगत्‌ की व्या- 
ख्या के लिए बुद्धिगम्य सत्ता व्यर्थ है इसलिए वह असभव है । दृश्य जगत्‌ पर हम 
इन्द्रिय सापेक्ष ढंग से ही विचार कर सकते हैं | किन्‍्तू विचार करवे का अकेला वही 
ढंग नहीं है। हम अन्य सत्ता की व्यवस्था, स्वलक्षण की व्यवस्था, इन्द्रिय-निरपेक्ष 
विचार वस्तुओं की धारणा भी बना सकते हैं । इन्द्रियों से प्राप्त होने वाली वस्तुओं 
से अलग हम अन्य वस्तुओं की धारणा भी कर सकते हैं जिन पर हम विचार कर 
सकते हैं। हम किसी बुद्धिमय चीज को मानने पर विवश हैं जिस पर यह दृश्य जगतु 
आधारित है किन्तु ऐसी वस्तुओं के वास्तविक स्वरूप के बारे में हम जानते कुछ नहीं । 
बौद्धिक धर्मशास्त्र (४४०7४ ॥॥6००४९) 


हम समस्त अनुभवाश्चित जगत्‌ का प्रत्यय बना लेते हैं जिसे हम वस्तुओं की 
व्यवस्था, जगत्‌ या प्रपंच कहते हैं, जिसे हम अपने से पृथक मानते हैं। किन्त हम यह 
भूल जाते हैं कि वह अपना ही प्रत्यय है जिसका हम अस्तित्व मान बेठते हैं । इसे हम 
व्यक्तिगत वस्तु की भांति भान लेते हैं जिसमें समस्त सत्ता है और उसे सबसे यथार्थ 
सर्वोपरि, निरपेक्ष, शाश्वत और निरवयव वास्तविकता समझते हैं । कान्‍्ट इस शक 
को अनुभवातीत धर्मंशास्त्न या ईश्वरवाद का आदर कहता है। किच्त संबसे यथार्थ 
सत्ता के आदर्श भी श्रत्यय मात्र है। सर्वप्रथम हम उसको दश्य जगत्‌ जग विषय बना 
लेते हैं। फिर उसका अस्तित्व मान बैठते हैं और उसे मानवी रूप दे देते हैं । 


ईएवर की सत्ता के लिए मुख्यतः तीन प्रमाण दिए जाते हैं:-भौतिक धर्मशा- 
स्त्ीय (?9भ००-ी९००ह८४), कार्य-कारण मूलक ((०४70०8८8)) और 
तत्त्वमूलक (070]0टट08)) , जिनको काट विल्कुल निरथंक कहता है । पहले व 
तत्त्वमूलक युक्ति का खंडन करता है। ऐसी चीज की धारणा जिसमें समस्त वात 
कता सन्निहित हो उसके अस्तित्व को सिद्ध नहीं करती । अस्तित्व केवल घारणा मा 
से ही प्रमाणित नहीं हो जाता। का्यकारण मूलक युक्ति में हम समस्त संभव 2 
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(जगत्‌ या विश्व) के प्रत्यय से एक अनिवाय सत्ता को मान लेते हैं । ऐसी सत्ता को 
ईश्वर की धारणा के रूप में ही मावा जा सकता है। किन्तु हमें यह कहने का अधि- 
कार नहीं कि हम सोचते हैं, इसलिए निरपेक्ष अनिवाये सत्ता का अस्तित्व है। वास्तव 
में, यह तत्त्वमूलक युक्ति है जो दृश्य कार्य से अचश्य कारण को सिद्ध करता चाहती 
है । ऐसे अनुमान का प्रपंच (दृश्य जगत्‌ )के वाहर कोई महत्त्व नहीं है। किन्तु कार्य- 
कारण मूलक युक्ति में उसका अनुभवातीत प्रयोग किया जाता है जो वर्जित है । 
लेकिन यह सोचा जा सकता है कि समस्त संभव कार्यो का ईश्वर कारण है ताकि 
अनेक कारणों की एकता की खोज में बुद्धि की सहायता की जा सके । किन्त्‌ यह 
कहना कि ऐसे ईश्वर (8०708) की सत्ता अनिवायंतः है, अच्छी परिकल्पना की भाषा 
का उल्लंघन करना है। प्रपंच तथा ईश्वर की अनिवायता के बीच की खाई को 
मानवी बुद्धि से पाटा नहीं जा सकता । 


भौतिक धर्मशास्त्रीय (70980००-४॥९००ट्टां०») युक्ति में जगत्‌ की प्रकृति 
और व्यवस्था से सर्वोपरि सत्ता का अनुमान लगाया जाता है। यह युक्ति भी संतोष- 
जनक नहीं है । लेकिन जगत्‌ की विविधता, व्यवस्था तथा नियमितता यह सुझाती है 
कि इससे भी अधिक कोई पूर्ण है जिसमें यह समस्त बातें सचिहित हैं । ऐसा कारण 
हमारे सम्भव अनुभवों से अधिक पूर्ण होना चाहिए । ऐसे सर्वोच्च कारण की द्रव्य की 
भांति ईश्वर की मान्यता से हमें कोई चीज नहीं रोकती । काट कहता है कि इस 
युक्ति का सम्मान किया जाना चाहिये क्योंकि वह अधिक प्राचीन और स्पष्ट है । वह 
मानवी बुद्धि के अनुरूप भी है। यह युक्ति प्राकृतिक प्रयोजन तथा उद्दे श्य की खोज 
करती है । यह सादृश्यानुमान आधारित युक्ति है, क्योंकि उसमें मानव-कला-क्ृतियों के 
आधार पर ईश्वर की कृति, व्यवस्था, आदि का अनुमान लगाया जाता है | हम 
मनुष्य द्वारा निरभित वस्तुओं के ही कारण और कार्य को पूरी तरह जानते हैं और यदि 
हमें कारण का नामकरण करना ही हो तो सादृश्यानुमान 'से कर सकते हैं। किन्तु 
बुद्धि को अपने ज्ञात कारण को छोड़कर व्याख्या के अज्ञात तथा अस्पण्ड सिद्धांतों को 
लेना पड़े तो यह संतोषजनक नहीं है । यह युक्ति उस जंगव्‌-क्ृष्ठा की स्थापना नहीं 
करती जिसका सारा जगत्‌ प्रत्यय हो और हरेक वस्तु उसके प्रति उत्तर- 
दायी हो । भौतिक-धम्मं शास्त्रीय युक्ति अनुभव से कार्य-कारण मूलक युक्ति तक ले 
जाती है जो छिपे रूप में केवल तत्त्वमूलक युक्तिःहै। तत्व मूलक युक्ति ही, यदि उसको 
संभव माना जाये तो, एकमाल युक्ति है । 

कार्य-कारण सिद्धांत का अनुभव के क्षेत्र के बाहर न तो कोई अर्थ है और 
न ही उसका उपयोजन हो सकता है । इसलिये, जैसे कि कान्‍ट कहता है, जब तक 
हम नैतिक नियमों को आधार नहीं बनाते या उनसे शासित नहीं होते तब तक 
बीडिक धर्मंशास्त्र नहीं हो सकता । बुद्धि के समस्त संश्लेपणात्मक सिद्धांतों का उप- 
भोजन केवल आंतरिक भाव से अर्थात्‌ दृश्य जगत्‌ में ही हो सकता है। ईश्वर की 
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से है 
सेला तक पहुँचने के लिए हमें उत्तका उपयोजन अनुभवातीत ३ 2 हर 
बुद्धि ते हीं है। यदि हम अनुभव की सीमाओं के बाहर 
जिसके लिए हमारी बुद्धि तेयार नहीं है हे कप 
कारण का उपयोग करें तो भी हम ईश्वर की धारणा नह बना सकते ४ हम 
ईश्वर की सत्ता का अनुमान करने के लिए सब संभव कार्यो के उच्चतम हा 3 
अनुभव कभी नहीं करते । अनुभवातीत धर्मशास्त्र से एक निपेधात्मक लाभ यह है कि 


वह बुराई पर सदा नियंत्रण लगाये रहता है और सारी नास्तिक अथवा मानव- 
केन्द्रित मान्यताओं का बहिष्कार करता है । 


अनुभव में तत्त्वज्ञान का उपयोग (ए&6 ्॑ (०(४एएथ८४ ग एडए०9७१०७) 


यद्यपि अनुभवातीत प्रत्यय आवश्यक रूप से भ्रम कम करते हैं 2 वे 
बुद्धि के लिए उतने ही स्वाभाविक हैं जितना कि श्रे णियां बोध के लिए हैं। श्र रयाँ 
सत्य की द्योतक हैं और हमारी धारणाओं की उनके हक आ में सहमति दिखाते हैं । 
यदि हम सही ढंग से निर्देशन की खोज करें तो त्ये अधिकरण का अपना प्रयोग 
है । बुद्धि और उसके प्रत्यय भी कोई अपवाद नहीं हैं । अनुभवातीत भत्ययों का, खोज 
की दिशा में आंतरिक महत्व होता है। किन्तू जब उन्हें थथार्थ वस्तुओं .की धारणा 
मान लिया जाता है तब उनका उपयोजन अनुभवात्रीत तथा प्रामक हो जाता है। 
विपयों की धारणा न होने के कारण, उत्रका कोई निमरणगित्मक प्रयोग नहीं है, 
उनका प्रयोग केवल नियमात्मक है अर्थात्‌ वे बुद्धि को किसी जद श्य की ओर उन्मुख 
करते हैं। जिस तरह श्रेणियाँ विषयों की अनेकता में एकता लाती हैं उसी चरह्‌ 
अनुभवातीत भ्रत्यय भी धारणाओं की अनेकता को एकता प्रदान करते हैं। प्रत्वयों 
द्वारा बुद्धि हमारे ज्ञान को व्यवस्थित करती है और एक सिद्धांत द्वारा उसको सम्ब- 
स्थित करती है । यह व्यवस्थित एकता ताकिक ही है । बुद्धि का काम एकता देते 
रहना है। प्रत्ययों द्वारा उत्पन्न यह व्यवस्थित एकता एक पद्धति है । पद्धति के रूप 
में उसकी ताकिक और आत्मगंत अनिवायेता है, वाह यगत अनिवार्यता नहीं है। बहुत्त 
से तथाकथित वैज्ञानिक सिद्धांत प्रत्यय ही हैं जिनका परिकल्पनात्मकः तथा पद्धति- 
युवत सूल्य है, न कि वे निरपेक्ष सत्य हैं| प्रागनुभव भाव (4 77०7) से हम यथा 
थैता के रूपों को ही जान सकते हैं कि वह काल और दिक्‌मय हैं और वस्तुएं कारण- 
कार्य में आवद्ध हैं। किन्तु मूलभूत कारणों, शक्तियों या द्रब्यों, था ऐसी एक ही 
शक्ति, कारण या द्रव्य का अस्तित्व परिकल्पना ही है । हम,नहीं कह सकते कि इस 
तरह की एकता अनिवाय॑तः है | किन्तु बुद्धि की खातिर हेंमें उसकी खोज करनी है 
ताकि वह ज्ञान में व्यवस्था ला सके । 
प्रकृति अध्ययन से सम्बन्धित कुछ विद्यार्थी, विशेष रूप से काल्पनिक, प्रकृत्ति 
की एकता और उसकी चविभिन्नता में सादृश्य खोजने पर अधिक बल देते हैं । अन्य, 
जो मुख्यतः: अनुभववादी हैं, प्रकृति को जातियों (5 


7९०४७ ) में विभवत करने के पक्ष 
में होते हैं। वाद की श्रवृत्ति एक ताकिक सिद्धांत पर आधारित है जिसका मूल 
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उहेश्य वर्गीकरण की व्यवस्थित पूर्णता है। प्रत्येक वर्ग (8०7०७) की विभिन्न 
जातियाँ होती हैं और हरेक जाति में उपजातियाँ होती हैं। बुद्धि किसी जाति को 
अपने आप में सनिम्नतर नहीं मानने देती । यहाँ हमें दो नियम मिलते हैं--सजाती- 
यता का नियम ([.8फ्ष ० प070४०7०(9) और विशिष्टीकरण का नियम ([8फ 
०६ ४7८८ां7८४४००) । इनमें से कोई भी अनुभव से प्राप्त नहीं होता किन्तु वैज्ञा- 
निक खोज की अभिवृद्धि में वे लाभप्रद हैं। जाति (8०४७७) और उपजाति (»7०- 
९००४) के मध्य जातियों की भी संभावना होती है । यह जातियों की निरन्तरता का 
नियम (7.8७ ० (०79) कहा जाता है। एक से दूसरे तक संक्रमण छलांग 
के रूप में न होकर भेद के सूक्ष्मतर अंशों से होता है। यह नियम प्रकृति के अनुभवा- 
तीत नियम (प्रकृति में मिरन्तरता का नियम) की पूर्व -कल्पना करता है जिसके बिता 
संभवत: बुद्धि प्रकृति के मार्ग के विपरीत जाकर गुमराह हो जाये । किन्तु रूपों की 
यह निरन्तरता भी केवल प्रत्यय मात्र ही है जिसके समाव अनुभव में कोई चीज नहीं 
मिल सकती । वस्तुतः प्रकृति में जातियाँ चविभकक्‍त होती हैं। यह नियम सामान्यतः 
बुद्धि का निर्देशन करता है; उसका किसी वस्तु विशेष से प्रसग नहीं होता । दोनों 
सिद्धांतों-एकता और भेद-को आसात्ती से मिलाया जा सकता है और जब तक हम 
उन्हें बाहू यगत नहीं समझते, सत्य की खोज में उनका अधिक महत्व है । किन्तु जब 
हम उन्हें तातक्विक सत्यों के रूप में समझले हैं, उनसे विरोध उत्पन्न होता है और 
सत्यान्वेषण में वे बाघाएँ बन जाते हैं । 

प्रत्ययों की बाह यगत सत्यता एक विशेष अर्थ में होती है । इस अर्थ में नहीं 
होती कि हम अनुभव में उनसे प्रसंग रखने वाली वस्तु पा सकते हैं । अनुभव में, हम 
सर्वोच्च वर्ग, निम्नतर जातियां या असंख्यक मध्यस्थ संक्रमक-जातियों को नहीं देख 
पाते । उनमें वाह यगत सत्यता इस अर्थ में होती है कि उनका विषय बुद्धि ( ए796८ए- 
४07078) है और वे उस बुद्धि को नियम देते हैं । वे बुद्धि के अनुकरण के लिए 
मार्ग या पद्धति की रूपरेखा बनाते हैं और कहते हैं: निम्नतर जातियों के लिए सर्वो- 
चच वर्ग (छी8८5: 8०४०७) की खोज सें सदा लगे रहो और मध्यस्थ उपजातियों 
की निरन्तर श्खला को देखो । इस प्रकार अनुभव के विषयों वर अपरोक्ष प्रभाव 
पड़ता है। वे बोध की प्रक्रियाओं में एकरूपता या दुढ़ता लाते हैं । 

ईश्वर की सत्ता के प्रत्यय का मूल उद्ं श्य केवल इतना ही है कि हमारी 
बुद्धि के आनुभविक प्रयोग में व्यवस्थित एकता बनी रहे । हमारे अनुभव के विपय 
के आघार या कारण का प्रत्यक्ष हमें अपने ज्ञान को व्यवस्थित करने में सहायता 
करता है। मनोवैज्ञानिक, कार्यकारणमूलक और ईश्वरवादी प्रत्ययों से प्रसंग 
रखने वाली न तो कोई बल्तु होती है और न ही उसका गुण है, किन्तु प्रत्यय में 
ऐसी वस्तु की मान्यता से हम किसी विरोध के बिना अपने ज्ञान को व्यवस्थित करने 
और बढ़ाने की ओर अग्रसर होते हैं । अत्त: इस प्रकार के प्रत्ययों के अनुसार चलना 
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बुद्धि का अनिवार्य नियम है | अपने तथ्यों को एकता देने के लिये हमें मनोविज्ञान 
में अपनी सारी आन्तरिक घटनाओं को इस तरह सम्बन्धित करना चाहिये मानों 
हमारी आत्मा (कम से कम इस जीवन में) बैयक्तिक तादात्म्य रखने वाला कोई 
स्थायी निर्वयच द्रष्घ हो | इसी प्रकार सुष्टिणास्त्र में समस्त प्राकृतिक घटनाओं की 
शर्तों की एकत्ता की खोज करनी चाहिये और धर्मशास्त्र में हमें यह मानकर कि अनु- 
भव निरपेक्ष एकता देता है हरेक चीज को सेभव अनुभव के सम्बन्ध में देखना चाहिए ) 
(किन्तु वह एकता इन्द्रियों के जगत्‌ पर निर्भर है और सदा उसकी अपेक्षा रखती 
है) किन्तु साथ-साथ हमें उसको इस प्रकार देखना चाहिये मानों सारी लौकिकता 
(इन्द्रिय-जगत्‌) की पूर्णता का उससे बाहर सर्वोपरि और निरपेक्ष आधार-स्वत्तम्त्र, 
मौलिक और सृजनात्मक बुद्धि है। इसका अथे यह नहीं है कि अनुभवात्तीत प्रत्ययों 
के विपयों की यथार्थ सत्ता है किन्तु उनसे एकत्ता मिलती है यह स्देव ध्यान में रहे । 


अनुभवातीत प्रत्यय या सिद्धान्त मात्र मन की कल्पनाएँ न होकर बहुत लाभ- 
दायक और अनिवार्य आदश हैं । प्रत्ययों को कोई विषय दिये बिना, उसको वाह्म- 
गत बनाए बिना, हम व्यवस्थित एकता की बात नहीं सोच सकते। किन्तु ऐसे 
विषय का कभी अनुभव नहीं होता । उसको एक सभस्या की भांति संभाव्य रूप से 
मात्त लिया जाता है । व्यवस्थित एकता के आश्रय के लिये, किसी केन्द्र-विन्दु को 
ओर तथा उससे बढ़ते के लिये हमें ईश्वर को मानना पड़ता है | यही बात आत्म-द्वव्य 
के प्रत्यमम पर भी लागू होती है। आत्मा को स्वलक्षण (छशांगहनंगरनंडछा) नहीं 
समझना चाहिये । उसे एक ऐसी सत्ता न समझा जाये जिसके वारे में कुछ न जाना 
जा सके । बह तो एक ऐसी चीज है जिसे हम अपने विचारों का आधार बना 
सकते हैं । वह एक ऐसा बिन्दु है जिसके साथ हुम अपनी चेतलता की समस्त अवस्थाओं 
को सम्बन्धित कर सकते हैं । यदि हम प्रत्यय को प्रत्यय हो समझें तो हम मृत 
घटनाओं के जनुभवीय नियभों भौर अन्तर-इन्द्रियः (प्रण्रटा-8०75९) को प्राप्त 
वस्तुओं की व्याख्या में परिघ्रान्‍्त नहीं होंगे और हम आत्मा की उत्पत्ति, विनष्टि 
ओर आवागमन जैसी रेतीनी परिकल्पनाओं को नहीं मानेंगे । 


मानवी ज्ञान संवेदन ।ऐटाप्ट्फ्रां3) से आरम्भ होता है, धारणाओं ((000- 
०९७५७) तक जाता है और प्रत्ययों (56८७७) में समाप्त हो जाता है । इन तीनों 
तत्त्वों की इष्टि से, उसमें ज्ञान का स्‍भागनुभव मूल होता है। पुत्र: इन तौनों रस्वों की 
इष्टि से, पूर्ण आलोचना के पश्चात्‌ यह पता लगता है कि बुद्धि, अपने कल्पनात्मक 
प्रयोग में, संभव अनुभव के क्षेत्र से परे कभी नहीं जा सकती ) इसी प्रकार कान्ट के 
अनुस्तार, ज्ञान की अक्रिया में निम्नलिखित तीन शक्तियाँ काम करती हैं-- - 
() संवेदन कौ शक्ति (प्रक्र& एब९फाफए जी इश्क कफ )--ज्ञान की 
मूल सामग्रो हमें संवेदन से भ्राप्त होती है । संचेदन प्रत्यक्ष की क्रिमा है। जब कन्ी 
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हम कोई वस्तु देखते हैं तो हमें उसका प्रत्यक्षीकरण एक विशिष्ट देश-काल (808०९- 
ध77०) में होता है । समस्त प्रत्यक्षीकरण में देश तथा काल दो रूप. उपस्थित होते 
हैं जो अनुभवाश्वित नहीं है | कान्‍्ट उन्हें मन की शक्ति के द्वारा उत्पन्न मानता है। 
जैसा कि पीछे विश्लेषित किया जा चुका है, मानवी ज्ञान केवल अनुभव पर आधारित 
नहीं है उसमें मन भी सक्रिय रूप से भाग लेता है। संक्षेप में, ज्ञान की प्रक्रिया में 
प्रथम चरण संवेदन ही है । 

(2) बुद्धि की शक्ति (प॥6 8०ण/ए ० एम्रव॑&४घशावाह़) --जान की 
प्रक्रिया में यह दूसरा महत्त्वपूर्ण तत्त्व है। संवेदत से प्राप्त सामग्री अव्यवस्थित होती 
है । अनुभव केवल संवेदन तक सीमित है जो पूर्ण ज्ञान नहीं कहा जा सकता । संवे- 
दन से प्राप्त सामग्री को बुद्धि अपनी श्रेणियों के नियमानुसार व्यवस्थित करती है 
जिन्हें पहले ही सबिस्तार बतलाया जा चुका है| संक्षेप में ज्ञान की सामग्री बाहर से 
आती है जबकि उसको रूप स्वयं मन से मिलता है। अतः ज्ञान की प्रक्रिया में अनु- 
भव और बुद्धि दोनों परमावश्यक हैं । ! 

(3) विवेक शक्ति (77० 8०७४४ 0०|+ 7२९०४६४००४७४)--यह बुद्धि की 
शक्ति का ही परिणाम है | इस विवेक शक्ति के द्वारा कान्‍्ट आत्मा, जगत्‌ तथा ईश्वर 
की तीन धारणाओं की व्याख्या करता है। सामान्यतः: अनुभव में हम इनका कोई 
अस्तित्त्व नहीं पाते हैं और न ही उनका कोई संवेदन होता है | किन्तु व्यावहारिक 
जगत्‌ में अनेक प्रकार की विभिन्नताओं में एकता स्थापित करने के लिए, ऐसे प्रत्ययों 
को सानना आवश्यक है जिनके आधार पर आन्तरिक एकता, बाह॒य एकता तथा 
सावेभौम एकता को समझा जा सके । इस विपय में पहले विवेचन किया जा चुका 
है। 

ज्ञान की ये शक्तियाँ जैसा कि कान्‍्ट मानता है अनुभवपूर्व हैं। स्पष्टतः 
हमारे ज्ञान में बहुत सा अंश ऐसा भी है जो कि प्रागनुभव है। और इस पध्रकार 
अनुभव के पश्चात्‌ मिले ज्ञान से भिन्न है। संक्षेप में, कान्ट अपने समीक्षावाद के अचु- 
सार, अनुभववाद तथा बुद्धिवाद दोनों ही ज्ञान के विशिष्ट पक्षों पर बल देता है । 
प्रकृति में उद्देश्य का प्रयोग (56 ० पर९०]०89 47 पक्वा07०) 

प्रकृति के चिन्तन में, बुद्धि जिन प्रत्ययों का प्रयोजन करती है, उनमें से एक 
उद्दे श्य का प्रत्यय है अथवा प्रयोजनवादी प्रत्यय है 4 बुद्धि प्रकृति की पूर्णता की धारणा 
प्रकृति के अवयवों (79705) की सहगामी गतिशील शक्तियों के कार्य की भांति 
करती है | किन्तु आवयविक (०ष्टथ्यां०) वस्तुओं में अवयव (एथ्या5) अवयवी 

(४0०) पर आधारित और रूप या योजना या अवयवी के प्रत्यय से निर्धारित 
* जान पड़ते हैं। प्रत्येक अवयय साधन और साध्य दोनों ही है । वह अवयबी (४७/४००) 
को संभव बनाने के लिये अवयवी के घत्यय से निर्धारित होता है । यहाँ फिर एक 
अधिकार-विरोध (87५.४०४००) / और इन्द्र (कांधा०८धं०) उत्पन्न होता है । समस्त 
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भौतिक वस्तुओं का सृजन यांत्रिक नियमों से संभव है: यह वाद (7%6७»४5) है । कुछ 
भौतिक बस्तुओं का सृजन यांत्रिक नियमों से संभव नहीं है: यह प्रतिवाद (॥0घाढ- 
अं3) है। कान्‍्ट का कहना है कि यदि हम इन सिद्धान्तों को निर्माणात्मक (८०ए४- 
॥0४४८) न मानकर नियमात्मक (7०६४७०४४४८) मानें तो यह विरोध दूर हो सकता 
है । नियमात्मक अथे में, वाद हमें भौतिक प्रकृति में यांत्रिक कारणों की खोज करने 
को कहता है जहाँ भी वे संभव हों । प्रतिवाद हमें कुछ बात्तों में (और प्रकृति की 
सम्पूर्णता में भी) जहाँ थांत्विक व्याख्या पर्याप्त नहीं लगती लक्ष्यात्मक (एप७) 
कारणों या उ्हू श्यों की खोज करने को कहता है। इन सिद्धान्तों से यह सिद्ध नहीं 
होता कि हम उनकी व्याख्या इसी भांति करते हैं कि कुछ प्राकृतिक चीजों की यांव्विक 
व्याख्या चहीं हो सकती अथवा उनकी व्याख्या केवल यांत्रिक कारण से ही हो सकती 
है । मानवी बुद्धि यांत्रिक कारणों की खोज में संलग्न रहकर प्राकृतिक उह्ं श्यों को 
कभी नहीं खोज सकती । किन्तु एक ही भौतिक-यांत्रिक ज्यखला और प्रयोजनवादी 
श्षु खला का एकीभाव एक ही सिद्धान्त या प्रकृति के अज्ञे य आन्तरिक आधार में करना 
असंभव नहीं है । हम अपनी बुद्धि के स्वभाव से, जिसे कान्‍्द विमर्शात्मक (२०(]९- 
०४४७) निर्णय कहता है, आवयविक जगत्‌ (07४० छए०ग0) को उद्दे श्यात्मक 
समझसले पर वाध्य है । किन्तु ऐसे उद्देश्य को हम अनुभव में कभी नहीं खोज पाते 
ओर न ही हमारे पास उसको देख सकने के लिये बौद्धिक अन्ठंज्ञान है । हम किसी 
अस्घे अचेतन उर्दू शय को नहीं मान सकते क्योंकि यह 'हाइलॉजॉइज्म' (90०2०वब0; 
कि समस्त पुदुगल में सजीवता सन्नचिहित है) हो जायेगा जिससे सारे प्राकृतिक दर्शन 
की मौत हो जायेगी। इस प्रकार का अन्ध उद्देश्य हमें अपने अनुभव में भी नहीं 
मिलता । यहाँ कास्ट जीवशक्तिवाद (५७) का खण्डन करता है| या तो हमें 
आवशविकता (0784 ६70) की एकता के कारण की खोज छोड़ देनी चाहिये था 


फिर उसकी धारणा चेतन सत्ता के रूप में करनी चाहिये | खोजकर्ता के लिए, प्रकृति 
के अध्ययन में निर्देशन मिलने में ही अयोजनवादी प्रत्यय का महत्त 


् हत्त्व है । यह प्रत्तय 
मनुण्य को उस उद्द श्य के अन्वेपण में सहायता करता है जिसकी प 


पूर्ति में हरेक साधन 
ओर वस्तु के सूक्ष्मतर भाग लगे रहते हैँ । वह उसको उतर निमित्त कारणों या साधनों 


की खोज में भी सहायता देता है जिनसे साध्य उद्दे श्य की पति होती है । अतः 
प्रकृति को प्रयोजनवादी व्याख्या बुद्धि की अपरिहाय॑ प्रदृत्ति है जो कुछ लोौकिक रूपों 
के चिन्तन से जाग्मत होती है किन्तु काम-चलाऊ काल्पनिक निर्देशक सिद्धान्त होने के 
अतिरिक्त अनुभव में उसका कोई उचित प्रयोग नहीं होता । है 


बुद्धि तथा नेतिक धर्मशास्त्र का व्यावहारिक प्रयोग (?7०्टरंट्आ. प्र56 6 
क्‍२८३५०॥ 2४0 0०78] प्रभ०णा०8५) 


हमारी बुद्धि को व्यवस्थित करने में प्रकृति का लक्ष्यात्मक उह्दँ श्य चैतिक है। 


92/प्रमुख पाश्चात्य दाशेनिक 


बुद्धि, चाहे काल्पनिक हो अथवा व्यावहारिक, तीन मूल प्रश्नों से उसका घनिष्ठ 
सम्बन्ध है: में क्या जान सकता हु ? सुझे क्‍या करना चाहिये ? मैं किस बात की 
आशा कर सकता हूँ ? वेज्ञानिक दृष्टि से, हम यह कभी नहीं जान सकते कि ईश्वर 
स्वतंत्रता तथा अमर आत्मा का अस्तित्व है । इन समस्याओं में शुद्ध काल्पनिक रूचि 
बहुत कम है ! यदि इन तीनों की सत्ता संद्धांतिक दृष्टि से प्रमाणित भी कर दी जाये 
तो प्राकृतिक विज्ञानों के क्षेत्र में खोज करने वालों को कोई सहायता नहीं मिलेगी । 
जहाँ तक सैद्धांतिक ज्ञान का सम्बन्ध है उच्चका कोई उपयोग नहीं है । उनका वास्त- 
विक महत्व व्यावहारिक या नेतिक जीवन में है । 


मानव बुद्धि नेंतिक नियमों की अपेक्षा रखती है । नतिक नियम अनिवायं 
होते हैं। उनकी सत्ता को स्वीकार करके, उनको पूर्वेपक्ष मानकर हम अनिवार्य ढंग से 
सेंद्धांतिक चितन कर सकते हैं । तेतिक नियम मुझे इस प्रकार काम करने को कहते 
हैं कि में सुख का अधिकारी हो जाऊँ । यह अनिवायें व्यावहारिक नियम है। क्योंकि 
बुद्धि ऐसा आदेश देती है, इससे यह फलित होता है कि मैं सुख के लिए आशा कर 
सकता हूं । यह सेद्धांतिक चितन की अनिवायंता है | नैतिकता तथा सुख दोनों का 
परस्पर अद्ूठ सम्बन्ध है किन्तु उनका सम्बन्ध प्रत्यय में ही है। यदि ईश्वर प्राकृतिक 
व्यवस्था का जनक है तो इस बात की आशा करना कि यह प्राकृतिक व्यवस्था नतिक 
व्यवस्था भी होगी, संभव है । यह भी संभव है कि इस व्यवस्था में तेतिकता के साथ 
सुख भी जुड़ा हो। हमारी बुद्धि हमें यह मानने के लिए बाध्य करती है कि हम 
नैतिक व्यवस्था के प्राणी हैं जहाँ सुख और नंतिकता में सम्बन्ध है ! 


कित्तु यह सम्बन्ध हमें दृश्य जगत्‌ के अनुभव में कहीं नहीं मिलता । अनुभव 
केवल प्रपंच तक ही सीमित है। इसलिए हमें एक ऐसे भावी-जीवन में विश्वास 
करना पड़ता है जिसमें सुख और नेतिकता का अदूट समन्वय हो । अतः ईश्वर तथा 
भावी-जीवन, ऐसी दो पूर्व-मान्मत्ाएँ हैं जिनको, विशुद्ध बद्धि के सिद्धान्तों के अनुसार, 
हम पर वृद्धि द्वारा आरोपित नेतिक नियम से पृथक नहीं किया जा सकता । 


नेतिक धरमंशास्त्र हमें इस धारणा की ओर ले जाता है कि एक निरवयव, पूर्ण 
तथा बौद्धिक मौलिक सत्ता (8०८9४ ) है। यह सत्ता सर्वेशक्तिमान होनी चाहिये ताकि 
समस्त प्रकृति और नैतिकता का सम्बन्ध उस सत्ता के अन्तगंत हो । उसे स्बज्ञ होना 
चाहिए ताकि मनुष्य की आंतरिक नेतिक भावनाओं को जान ले और मनुष्य के 
मूल्य का पत्ता लगा ले ) उसे सर्वव्यापक होना चाहिए ताकि वह जगत्‌ के सर्वोच्च 
सत्‌ की सारी आवश्यकताओं के समीप रहे । उसे शाश्वत होना चाहिए ताकि प्रकृति 
और स्वतंत्रता का यह साम्य निरन्तर वना रहे । यदि इस जयगत्‌ का हमारी व्यावहा- 
रिक बुद्धि के साथ सामंजस्य स्थापित करना है तो यह मावनना आवश्वक है कि उसकी 
निष्पत्ति सर्वोच्च सत्‌ के प्रत्यय से हुई है । सदगुण और सुख का मेल हमारी व्याव- 
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हारिक बुद्धि की मांग हैं । यदि हम जगव्‌ में नैतिक उहं श्य और जगत्‌ के पीछे इस 
उद्देश्य की पूर्ति करने वाली नेतिक सत्ता को स्वीकार न करें तो यह संभव नहीं हो 
सकता ( इस प्रकार काल्पतिक बुद्धि तथा व्यावहारिक बुद्धि में मेल होता है । इसी 
दृष्टि से प्रकृति का अध्ययन एक प्रयोजववादी व्यवस्था का रूप ले लेता है। संक्षेप में, 
हम नैतिक नियम द्वारा ईश्वर और प्रयोजनवाद तक पहुँचते हैं । अत: विशुद्ध बुद्धि 
अपने व्यावहारिक उपयोग या नैतिक बुद्धि की भांति ज्ञात को हमारी सर्वोच्च व्याव- 
हारिक रुचियों से सम्बन्धित करती है जिसको काल्पनिक खितन नहीं कर सकता । 
बह उसे प्रदर्शनात्मक खढ़िं नहीं वनाती, वल्कि अपने आवश्यक उद्देश्यों के लिये एक 
निरपेक्षत: अनिवाये मान्यता बना देती है । 


नीति शास्त्र (१४०5) 


कान्‍्ट का नीलिशास्क्ष अन्तर्द प्टिवाद [[7एा।0757) और अनुभववाद, प्रत्य- 
यवाद और सुखवाद के झगड़े को समाप्त कर उनके बीच समन्वय करने का प्रयास 
करता है | उसके समक्ष प्रमुख समस्या सत्‌, उचित और अनुचित या कर्तव्य के भौलिक 
अथे और नैतिक ज्ञान में छिपी बातों की खोज करना है । नेतिक ज्ञान के विभिन्न 
पक्षों में साम्यतता स्थापित करना, कान्‍्ट का मूल उद्देश्य है । 
कास्ट ने रूसो से यह सीखा कि इस संसार में या इसके बाहर निरपेक्षत: शुभ- 
संकल्प के सिवाय कुछ भी शुभ नहीं है | संकल्प उसी समय शुभ है जब उसमें नैतिक 
नियम के प्रति आदर हो या फिर कतेव्यनिष्ठा की चेतना हो । आत्म-प्रेम या अपने 
हित के लिए किया गया काम शुभ नहीं हो सकता । शुभ-संकल्प पूर्णतः नैतिक लियम 
के प्रति आदंर पर आधारित है । कान्ट सुखवादियों को इस वात को नहीं मानता कि 
कार्य की नैतिकता या अनैतिकता उसके परिणाम पर निर्भर है। वह कार्य के शुभ-सं- 
कल्प पर अधिक बल देता हैं । वह कार्य जो शुभ भावना, कर्ता के सत्‌ उहं श्य, पर 
आधारित है, ने तिक है. उसका परिणाम चाहे सुख हो अथवा दुःख । नैतिक मिस 
के प्रति विशुद्ध आदर ही शुद्ध नेतिकता की सर्वोपरि कसौटी है। कान्‍्ट उपयोगिता- 
वादी चेतिकता का विरोधी था। उसने नेतिक नियम को अशते आदेश ((.३६८ए०सं्छ! 
7एएथाआा९०) कहा | नैतिक आदेश निरपेक्ष है। नैतिकता के पालन में शर्त के लि ए्‌ 
कोई स्थान नहीं है । अशर्त आदर्श यह नहीं कहता कि सुख श्राप्त करने के लिये ऐसा 
करो, बल्कि यह कहता है कि “पूर्ण होने के लिए आप इसे कीजिए क्योंकि यह आपका 
कर्तव्य है ।कर्तेव्य कर्तेव्य की भावना से करना चाहिये, न कि लोभ-लालच की इृष्टि से । 


यह स्पष्ट है कि कान्‍्ट का नेतिक-दर्शन “कतेब्य कर्तव्य के लिये” की भावना 


पर चल देता है । वह विशेष बातों से सम्बन्ध व रखकर, कुछ मौलिक सिद्धांतों का 
प्रतिपादत करता है जिन्हें 'अशर्त आदर्श” कहा जाता है | वे निम्नलिखित पा 
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प्रजा दोनों है। वही नियम बनाता है और वही पालन करता है। अपने नैतिक 
स्वभाव के कारण, व्यक्ति आध्यात्मिक साम्राज्य का सदस्य है ।” बह अपने पर 
नियम की प्रभुता मानकर आदर्श जगत्‌ को सर्वोच्च शुभ मानता है। 


वह मनुष्य, जो अपनी भावनाओं, स्वार्थों तथा अभिलापाओं में न फेंसकर 
नैतिक नियमों के आधार पर चलता है, स्वतंत्र होता है । असभ्य व्यक्ति अपनी 
शारीरिक इच्छाओं का दास होता है तथा ऐबन्द्रिय सुख देने वाली मूल प्रवृत्तियों में 
उलझा रहता है । अपने आन्तरिक नैतिक नियम के आधार पर, आदमी इन्द्रिय- 
प्रवत्तियों से बच सकता है | उन भावनाओं से मुक्त हो सकता है जो उसे स्वार्थवादी 
सुखों की ओर ले जाती हैं । चू कि मनुष्य अपने इन्द्रिययत स्वभाव पर नियंत्रण कर 
सकता है, वह स्वतंत्न है : उसे करता चाहिये, क्‍योंकि वह्‌ कर सकता है. (छ७ 
०ए९आ, रथ८0० ॥6 ०४०) । नेतिक आदश में मनुष्य की यथार्थ आत्मा के 
सिद्धान्त तथा उसके अस्तित्व की अभिव्यक्ति है | नैतिक नियम में मनुष्य की अंतरंग 
आत्मा की अभिव्यक्ति होती है । नैतिक नियम भ्रत्येक बौद्धिक प्राणी का आदेश है । 


वह उसका अपना आदर्श है । मनुष्य स्वयं अपने ऊपर नैतिक नियम का आरोपण 
करता है जो उसकी स्वायत्तता (87०7079) का द्योतक है। 


नेतिक आदर्श संकल्प की स्वतंत्ता की ओर संकेत कर्ता है। यदि उसका 
नेतिक स्वभाव या व्यावहारिक बुद्धि से कोई सम्बन्ध नहीं होता तो स्वतंत्रता का 
प्रमाण ही अनावश्यक प्रतीत होता । हमारा सामान्य प्रत्यक्षात्मक तथा वैज्ञानिक 
ज्ञान उन वस्तुओं से सम्बन्धित है जी दिक्‌ और काल में प्रतिबन्धित हैं। दृश्य जगत्‌ 
की समस्त घटनाएँ अनिवार्य नियमों से नियमित होती हैं । यदि यही जगत्‌ यथार्थ 
है तो स्वतंत्रता की कल्पना करना व्यर्थ है । । 


किन्तु कान्‍्ट ने यह स्वीकार किया कि 
इृश्य जगत्‌ जैसा कि हमारी इन्द्रियों को प्रतीत होता है यथार्थ जगत्‌ नहीं है । अतः 


स्वतेत्रता संभव है । यदि नैतिक नियम हमें दिकू-काल-रहित स्वतंत्र चेतन सत्ताओं 
के जगत्‌ का संकेत न करता तो हम यह कभी नहीं जान सकते कि बस्तुतः स्वतंत्नता 
है या नहीं । अन्य शब्दों में, आदमी की नैतिक चेतना, उसका शुभाशुभ का ज्ञान, 
उसे एक ऐसी अन्त ष्टि प्रदान करता है जो उसे एक ऐसे क्षेत्र में ले जाती है जो 
इन्द्रियों को प्रापष्य दिकू और काल के जगत्‌ से भिन्न है । की 


संकल्प की स्वतंत्नता नैतिक चेतनता में निहित है । उसमें आत्मा की अमरता 
और ईश्वर का अस्तित्व भो निहित है | ईश्वर के अस्तित्व के लिये कान्ट इस प्रकार 
नैतिक मुक्ति अस्तुत करता है : अशर्ते आदेश निरपेक्षतः शुभ, सदगुणी तथा पवित्न 
संकल्प में विश्वास करता है। बुद्धि हमें यह. वतलाती है कि ऐसा शुभ संकल्प सुख 
का अधिकारों है । नैतिक आदमी सुखी होना ही चाहिये । अतः सर्वोच्च शुभ सदयुण 
और सुख में निहित होना चाहिये क्‍योंकि सुख के विना सदृगुण पूर्ण शुभ नहीं कहा 
जायेगा । किन्तु, सदगुण और सुख इस संसार में साथ-साथ नहीं मिलते । सदगुणी 
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(!) “सदेव ऐसा कार्य करो जिसे आप सावभौम नियम बनाने की इच्छा 
कर सको । 

यह नियम शुभ तथा अशुभ की परीक्षा करने की एक मौलिक कसौटी है । 
उदाहरण के लिए, आप यह संकल्प नहीं कर सकते कि सब लोग झूठे वादे करें और 
यह एक सावेभौम नियम बनें क्योंकि यदि प्रत्येक आदमी ऐसा करता है तो कोई 
व्यक्ति किसी का विश्वास वहीं करेगा और झूठे वादों का उद्देश्य ही समाप्त हो 
जाएगा । ऐसी स्थिति में जीवन चलाना असंभव हो जायेगा । बौद्धिक प्राणी विरोधी 
चीजों का संकल्प नहीं कर सकता और झूठे वादे चाहना एक विरोधी बात है । 
कोई आदमी दूसरे के प्रति अभद्र व्यवहार का संकल्प नहीं कर सकता । यदि अभद्र 
व्यवहार को सार्वभौसम नियम बता दिया जाये तो कभी उसके साथ भी अमानुषिक 
व्यवहार हो सकता है जिसे वह सहन करने के लिए तेयार ही नहीं होगा । इस 
प्रकार कोई भी कभी यह नहीं चाहेगा कि वह अमानुपिक समाज का सदस्य बने ! 
दूसरों की सहायता करने का शुभ-संकल्प सार्वभौम नियम बन सकता है। अतः इस 
दिशा में किया गया कार्य नेतिक होगा । 

उपरोक्त नियम या अप्रतिबन्ध आदेश सा्वभौम नैतिक नियम है। वह 
प्रागनुभव है क्योंकि स्वतः बुद्धि में सन्चेहित है । साधारण से साधारण व्यक्ति में यह 
नियम रहता है चाहे इसका उसे स्पष्ट बोध न हो, किन्तु यह उसके नेतिक निर्णयों 
को निर्धारित करता है । यह उसके शुभाशुभ की परीक्षा करते की कसौटी है। इसी 
तेतिक नियम से सम्बन्धित एक दूसरा नियम भी है जो इस प्रकार है:--- 


2. “मानवता को इस प्रकार समझो, स्वयं की या अन्य की दृष्टि से, कि 
वह साध्य बनी रहे, साधन कभी नहीं ।” 


प्रत्येक व्यक्ति अपने अस्तित्व को स्वयं में साध्य मानता है अर्थात्‌ हरेक का 
अपना नैतिक मूल्य है और इसलिए एक आदमी को दूसरे के प्रति उसी प्रकार का 
व्यवहार करना चाहिये कि वह साध्य बना रहे, साधन कभी नहीं । यहाँ हमें स्टोइ- 
कस तथा ईसाइयों द्वारा बतलाया गया मानवतावादी आदर्श मिलता है जिसका 
अठारहवीं शताब्दी को नैतिक और राजनंतिक धारणाओं में प्रमुख स्थाच था । 


बौद्धिक संकल्प अपने पर सबके द्वारा स्वीकृत और सब पर लागू होने वाले 
सार्वेभौम नियमों का आरोप कर लेता है । यदि हर एक व्यक्ति बुद्धि के नियमों का 
कलन करे तो बौद्धिक प्राणियों का वौद्धिक उद्देश्यों से व्यवस्थित एक समाज बन 
जायेया जिसे कान्द “'साध्यों का साम्राज्य” कहता है । अन्य शब्दों में, अशर्त आदेश 
एक पूर्ण समाज की मांग करता है | इसलिए कान्‍ट कहता है कि ' प्रत्येक व्यक्ति को 
अपने सावेभौम नियमों के आधार पर व्यवहार करना चाहिए अर्थात्‌ वह ऐसे कार्य 
करे कि वह साध्यों की दुनियाँ का एक सम्माननीय सदस्य है |” व्यक्ति राजा और 
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प्रजा दोनों है । वही नियम बनाता है और वही पालन करता है। अपने नेतिक 
स्वभाव के कारण, व्यक्ति आध्यात्मिक साम्राज्य का सदस्य है ।” वह अपने पर 
नियम की प्रभुता सानकर आदर्श जगत्‌ को सर्वोच्च शुभ मानता है । 


वह मनुष्य, जो अपनी भावनाओं, स्वार्थों तथा अभिलापाओं में न फेंसकर 
नैतिक नियमों के आधार पर चलता है, स्वतंत्र होता है । असभ्य व्यक्ति अपनी 
शारीरिक इच्छाओं का दास होता है तथा ऐन्द्रिय सुख देने वाली मूल प्रवृत्तियों में 
उलझा रहता है । अपने आन्तरिक नैतिक नियम के आघार पर, आदमी इन्द्रिय- 
प्रव॒त्तियों से वच सकता हैं । उन भावनाओं से मुक्त हो सकता है जो उसे स्वार्थवादी 
सुखों की ओर ले जाती हैं | चूंकि मनुष्य अपने इन्द्रियगत स्व्रभाव पर नियंत्रण कर 
सकता है, वह स्वतंत्र है : उसे करना चाहिये, क्योंकि वह कर सकता है (छ७ 
०ए९४, ४॥०:८078 ४० ०2३) । नैतिक आदर में मनुष्य की यथार्थ आत्मा के 
सिद्धान्त तथा उसके अस्तित्व की अभिव्यक्ति है | नैतिक नियम में मनुष्य की अंतरंग 
आत्मा की अभिव्यक्ति होती है | नैतिक नियम प्रत्येक वौद्धिक प्राणी का आदेश है । 


वह उसका अपना आदर्श है | मनुष्य स्वयं अपने ऊपर नैतिक नियम का आरोपण 
करता है जो उसकी स्वायत्तता (8४०7079) का द्योतक है । 


नैतिक आदशे संकल्प की स्वतंत्रता की ओर संकेत करता है । यदि उसका 
नैतिक स्वभाव या व्यावहारिक बुद्धि से कोई सम्बन्ध नहीं होता तो स्वतंत्रता का 
प्रमाण ही अनावश्यक प्रतीत होता । हमारा सामान्य प्रत्यक्षात्मक तथा वैज्ञानिक 
ज्ञान उन वस्तुओं से सम्बन्धित है जो दिक्‌ और काल में प्रतिबन्धित हैं। दृश्य जगत्‌ 
की समस्त घटनाएँ अनिवार्य नियमों से नियमित होती हैं । यदि यही जगत्‌ यथार्थ 
है तो स्वतंत्रता की कल्पना करना व्यर्थ है । किन्तु कान्‍्ट ने यह स्वीकार किया कि 
इृश्य जगत्‌ जेसा कि हमारी इन्द्रियों को प्रतीत होता है यथार्थ जगत्‌ नहीं है ॥ अतः 
स्वतंत्रता संभव है । यदि नैतिक नियम हमें दिक्‌ू-काल-रहित स्वतंत्र चेतन सत्ताओं 
के जगत्‌ का संकेत न करता तो हम यह कभी नहीं जान सकते कि वस्तुतः स्वतंत्रता 
है या नहीं । अन्य शब्दों में, आदमी की नैतिक चेतना, उसका शुभाशुभ का ज्ञान, 
उसे एक ऐसी अन्तर ष्टि प्रदान करता है जो उसे एक ऐसे क्षेत्र में ले जाती है जो 
इन्द्रियों को प्राप्य दिकू और काल के जगत्‌ से भिन्न है। क् 

संकल्प की स्वतंत्रता नैतिक चेतनता में निहित है । उसमें आत्मा की अमरता 
और ईश्वर का अस्तित्व भी निधि 


हत़ है | ईश्वर के अस्तित्व के लिये कान्ट इस प्रकार 
नैतिक मुक्ति प्रस्तुत करता है : अशर्त आदेश निरवेक्षत: शुभ, सदगुणी तथा पबित्न 
संकल्प में विश्वास करता है । बुद्धि हमें यह- वतलाती है कि 


ई ऐसा शुभ संकल्प सुख 
का अधिकारी है। नैतिक आदमी सुखी होना ही चाहिये । अतः सर्वोच्च शुभ सदगुण 
जौर सुख में निहित होना चाहिये क्‍योंकि सुख के बिना सद्गुण पूर्ण शुभ नहीं कहा 
जायेगा । किन्तु, सदगुण और सुख इस संसार में साथ-साथ नहीं मिलते । सदुगुणी 
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पुरुष को इस जगत्‌ में अनिवायंत्त: सुख नहीं मिल पाता । उसके समक्ष अनेक प्रकार 
के दुःख आ जाते हैं | बुद्धि हमें यह बतलाती है कि कोई ऐसी महान्‌ सत्ता है जो 
सद्‌गुणी के कर्मो के अनुसार उसे सुख प्रदान करे । ऐसा करने के लिये, उसे सर्व 
होना चाहिये, उसे मनुष्य की आन्तरिक भावताओं तथा संकल्पों का ज्ञान होता 
चाहिये । उसमें हमारे नैतिक आदर्श होने चाहियें अर्थात्‌ उसे पूर्ण शुभ होना चाहिये । 
उसमें सदयुण और सुख में सम्बन्ध करने की पूर्ण शक्ति होनी चाहिये अर्थात्‌ उसे 
सर्वेशक्तिमान होना चाहिये । यह सर्वेज्, पूर्ण शुभ और स्वंशक्तिमान सत्ता ईश्वर हैं। 


आत्मा की अमरता का प्रमाण भी इसी प्रकार दिया गया है। नैतिक नियम 
शुभ संकल्प की अपेक्षा करता है । बुद्धि की देन होने से, नैतिक नियम का आदेश 
मानले योग्य है । किन्तु आदमी अपनी सत्ता के किसी क्षण में परविद्ता को आसानी 
से प्राप्त नहीं कर सकता । अतः इस प्रकार की पूर्णता प्राप्त करने के लिये, अनन्त 
काल और नित्य प्रगति अनिवाय है । ऐसा तभी सभव है जब आत्मा अमर हो | अन्य 
शब्दों में, आत्मा अमर होनी चाहिये । 


'शुद्ध बुद्धि की परीक्षा' नामक पुस्तक में, कान्‍्ट संकल्प की स्व॒तंत्नता, आत्मा 
की अमरता और ईश्वर की सत्ता के लिये दी गई समस्त पुराती युक्तियों को अस्वी- 
कार कर देता है । इस दिशा में, शुद्ध-बुद्धि की परीक्षा का परिणाम निषेधात्मक है । 
किल्तु “व्यावह्रिक-बुद्धि की परीक्षा! में वह इस धारणाओं की अनिवायेंता के लिये 
नैतिक नियमों को आधार बनाता है। मनुष्य स्वतंत्र है; वह अमर है और ईश्वर का 
अस्तित्व है । ये सभी सत्य आदमी के अन्दर बौद्धिक नैतिक नियमों के अनिवार्य 
परिणाम हैं । नैतिक नियम ही स्वतंत्रता अमरता तथा ईश्वर की पुष्टि करते हैं । 
घ॒र्मे का आधार इसी प्रकार की नेतिकता है। 

काल्‍ट की इन शिक्षाओं का ईसाई मत से बहुत सम्बन्ध है । वह स्वयं इस 
बात को स्वीकार करता है । उसकी प्रमुख शिक्षाएँ हैं: () नैतिकता को पवित्नता, 
पूर्णता और पूर्ण शुभ संकल्प की अपेक्षा है । (2) मनुष्य इस आदर्श को पूर्ण रूप से 
प्राप्त नहीं कर सकता । ईश्वर ही पूर्ण और पवित्र है । इन्द्रिय-इच्छाओं में फेसकर 
मनुष्य पाप की ओर जाता है | वह यही कर सकता है कि अपना कतंव्य करे और 
नैतिक नियमों का आदर करे ॥(3 ) सर्वोपरी शुभ भावी जीवन में ही प्राप्त हो सकता 
है ।(4)नेतिक व्यक्ति का मूल्य वहुत होता है और वह सभी संभव सुखों का अधिकारी 
है । (5) किन्तु नैतिक नियम सुख का वादा नहीं करता; नैतिक नियम का आदर 
करना चाहिये । कर्तेव्य कर्तेव्य की भावना से होमा चाहिये चाहे परिणाम कुछ भी 
हो । (6) बुद्धि कहती है कि नैतिक मनुष्य सुखी होने योग्य है। अतः कर्मानुसार 
सुख देने वाले अस्तित्व को मानना न्यायसंगत है । ईश्वर के राज्य में यही नियम है। 
हमें कार्य सुख की लालसा से नहीं. वरन्‌ शुभ-संकल्प की भावना से करना चाहि : 
इन्हों शिक्षाओं के कारण, कान्ट को “प्रोटेस्टैण्टवाद का दाशंलिक' माना जाता है... 
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इस प्रकार कान्‍ट ने अनुभववाद तथा बुद्धिवाद की समीक्षा की और एक 
आलोचनात्मक समीक्षावाद के दर्शन की प्रतिष्ठापना, उसने ऐसी क्रान्ति दर्शनशास्त्र 
में की जेसी कि कॉपरनिकस ने ज्योतिप-विद्या में की थी। उसने सन्नहवीं तथा 
अठारहवीं शताब्दी की चली आती हुई दाशंनिक विचारधाराओं को निकट से देखा 
और उसने यह पहचाना कि दुद्धिवाद तथा अनुभववाद दोनों की निश्चित सीमाएं हैं 
जिनका अतिक्रमण करना अनधिकार चेष्टा होगी | कानन्‍्ट पहला चिन्तक था जिसने 
ह्य,म की सन्देहवादी शंकाओं का स्पष्ट प्रत्युत्तर दिया । ह्यूम के घोर सन्देहवाद से 
ज्ञानमीमांस की जड़ें हिल गई थीं। संक्षेप में, कान्‍्ट ने अनुभववाद तथा बुद्धिबाद की 
परीक्षा करके यह सिद्ध कर दिया कि ये दोनों ही एकांगी हैं और दोनों के पारस्परिक 


सम्बन्ध से ही सही बातों पर पहुँचा जा सकता है | यही उसके आलोचनात्मक समी- 
क्षावाद का ऐतिहासिक एवं दार्शनिक महत्त्व है । 
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(०९ण९९ शाशाः पछलल्‍्टओ :7770-83) 


] 


हेगेल का जन्म जमंनी के स्टुअर्ट नगर में हुआ । उसका परिवार मध्यम 
वर्गीय शिक्षित परिवार था| हेगेल ने दर्शन तथा धर्मंशासत्र का गहन अध्ययन किया | 
अन्य विज्ञानों में भी उसकी विशेष रुचि थी। धन अजित करने के लिए उससे 
प्राइवेट ट्यूशक्स भी किये | सन्‌ 807 में वह जेना विश्वविद्यालय में नियुक्त हुआ 
और सन्‌ 4805 में उसे वहीं प्रोफ़ेसर बना दिया गया । हेगेल उदार, सामाजिक, 
संयमी तथा गम्भीर था । राजनीतिक हलचल के कारण उसे अपने पद से हटना 
पड़ा । फिर उसने हैम्बर्ग में एक समाचार-पत्र का सम्पादन किया और नूरमेवर्ग में 
जिमनेजियम का निर्देशक भी रहा | इतना उतार-चढ़ाव होते हुए भी वह दार्शनिक 
चिन्तन में लीन रहा । फिर उसे हाईडेलवर्ग विश्वविद्यालय में दर्शनशास्त्न का प्राध्या- 
पक बताया गया और अन्त में, फिक्टे की मृत्यु के पश्चात्‌ उसको वलिन विश्वविद्यालय 
में दर्शन विभाग का अध्यक्ष नियुक्त किया गया । जीवन के अन्त तक हेगेल वहीं 
रहा और सारे जगत्‌ को अपने चिन्तन से प्रभावित करता रहा । हैजे के कारण सन्‌ 
83 में उसका देहान्त हो गया | हेगेल की गणना विश्व के महानूतम दार्शनिकां 
में की जाती है । उसकी कृतियों का संग्रह अट्ठारह भागों में प्रकाशित हुआ है। 
उसकी रचनाओं में प्रमुख ये हैं : 'आत्म-तत्व की अभिव्यक्ति' (फंनामिनालॉजी ऑफ 
स्प्रिट) और “तकंशास्त्न का विज्ञान! (साइन्स ऑफ लॉजिक) । 
दर्शन की समस्या (?:४०णा6० ०४ 279]0509799 ) 


हेगेल का दर्शन फिक्टे तथा शेलिग के दार्शनिक विचारों को लेकर प्रारम्भ 
हुआ । वह फिक्टे की इस वात से सहमत है कि ताकिक-पद्धति का पूर्णतः पालन किया 
जाना चाहिए । हेगेल ने शेलिंग के विश्व-इष्टिकोण को एक वौद्धिक आधार प्रदान 
करने का प्रयास किया । वह फिकटे और घेलिंग के इस विचार से सहमत है कि 
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“गथार्थता एक जीवित विकासात्मक क्रम” हैं। हेंगेल भी यह कहता है कि प्रकृति तथा 
मन (बुद्धि) एक ही है । किन्तु वह प्रकृति को बुद्धि के आधीन मानता है । हेगेल की 
इष्टि में, समस्त सत्ता और बुद्धि एकरूप (0०70००४॥) हैं । जो क्रम बुद्धि में चलता 
है वही हरेक स्थान में विद्यमान है । इसलिए वह कहता है “जो कुछ सत्‌ है वह 
बौद्धिक (चित) है और जो कुछ बौद्धिक (चित्‌) है वह सत्‌ है। (शक्रवा०्एटा इ5 
फल्च 5 ।बांताबी, बाते ज्री॥0०ए९ए 5 उवांणालों 45 ॥०थो ) . 
हेगेल ने कान्ट की कई बातों को स्वीकार किया जैसे कि बुद्धि प्रकृति का 
निर्माण करती है, बुद्धि में ज्योति तथा शक्ति विशुद्ध आत्म तत्त्व से आती है, दर्शन 
आलोचनात्मक विज्ञानवाद है। किन्तु हेगेल ने कानन्‍्ट के हतवाद और अज्ञेयवाद का 
घोर विरोध किया। हेगेल ने सत्‌ को विज्ञानमय (चैतन्य) वताया। अ'अज्ञेय' 
शब्द को तो उसने अपने दशन में कोई स्थान ही नहीं दिया । उसके अनुसार एकमात्र 
तत्त्व निरपेक्ष, पूर्ण विज्ञान (प्रत्यय) या चैतन्य (४०४०७६४ 068) है । सम्पूर्ण 
विश्व इसीका परिणाम है | अतः हँतवाद का प्रश्न ही निरथंक है। प्रकृति में 
युक्ति ([.080०) है । समस्त इतिहास में भी युक्ति है । समस्त जगत्‌ ही एक ताकिक 
व्यवस्था (.0?280० $एशशथा) है। इसलिये निरपेक्ष भेदरहित निरपेक्ष नहीं है 
जेसाकि शेलिंग ने कहा । हेगेल ने शेलिग के निरपेक्ष को एक ऐसी रात्रि की संज्ञा 
दी जिसमें सब गायें काली हैं । वह निरपेक्ष को कोई द्रव्य भी नहीं कहता जेंसा- 
कि स्पिनोजा मानता है। हेगेल निरपेक्ष को जीवन ([46), क्रम (?00९४5), 
विकास (४९०१७४००) , चेतनता ((०ए5लं०प४7७४$ ) और ज्ञान (छए०एा]वत26) 
की संज्ञा देता है। इस विकास शक्ति निरपेक्ष का उ्ूं श्य स्वचेतन की ओर निरन्तर 
गतियुक्त होना है । ससस्त क्रम, जीवन का मूल अर्थ सर्वोच्च विकास में सन्निहित 
है जिसमें मन और विश्व प्रयोजन एकात्म हो जाते हैं । इस प्रकार हेगेल अपने पूर्वे- 


वर्ती चितकों की आलोचना एवं समालोचना करते हुए “निरपेक्ष विज्ञानवाद! 
(30४०४५९ १089)97 ) के सिद्धान्त की स्थापना करता है । 


हेगेल के अनुसार, दर्शन की मूल समस्या इसी निरपेक्ष-विज्ञान या परमतत्त्व 
की समुचित व्याख्या करना है । उसका काम प्रकृति-जगतु तथा मानदी अचुभव को 
जातना है; विभिन्‍न वस्तुओं में नित्य सामंजस्य, नियम, तत्त्व की दृष्टि से, न कि 
क्षणिक, अस्थाई रूपों की इष्टि से, बुद्धि या तर्क को देखना है । वस्तुओं का निश्चित 
अर्थ है। जगत्‌ की समस्त विधियाँ (?70०९५५८४) बौद्धिक हैं। तारामण्डल बौद्धिक 
व्यवस्था है। चू कि समस्त यथार्थता मूलतः: बौद्धिक विचारों का एक अनिवार्य 
ताकिक, क्रम है, इसलिये उसे केवल बिचार के द्वारा ही जाना जा सकता है और 
दर्शनशास्त्र का काम उन अनिवाय॑ नियमों अथवा रूपों को समझना है जिनके 
अनुसार बुद्धि कार्य करती है । अतः हेगेल की इष्टि में, तर्क 


| ; ह गशास्त्न और दर्शंनशास्त्र 
(ए०्हटां० थात धलाबणाएजं०) एक ही हैं। परम सत्‌ मिरपेक्ष विज्ञानरूप या शुद्ध 
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चैतन्य रूप है । इस परम सत्‌ की वैज्ञानिक व्याख्या करना ही दर्शनशास्त्र का मूल 
विषय है । तकंशास्त्र का विपय परम सत्‌ के विकास की विविध अवस्थाओं की 
क्रमबद्ध व्याख्या करना है । संक्षेप में, दर्शंव सब विज्ञानों का विज्ञान है | 
इन्द्रात्मक पद्धति (ग०्ल्पंब्बा शन्धा००१) 
यदि दर्शन का कार्य पदार्थों के स्वरूप को समझना है, यथार्थता का विश्लेषण 
करना है, अस्तित्व तथा उसके उद्दे श्य को जानना है, तो निश्चय ही उसकी पद्धति 
इन वातों के अनुकूल होनी चाहिये। उस पद्धति को जगत्‌ के बौद्धिक क्रम और संसार 
में बुद्धि के विकास का निरूपण करना चाहिये । इस प्रयोजन की प्राप्ति कलात्मक 
अनुभूतियों अथवा रहस्यमय विधि से नहीं हो सकती जैसा कि शेलिग और अन्य 
विद्वान मानते हैं । यथा चिन्तन के अतिरिक्त अन्य कोई मार्ग नहीं है । दर्शन एक 
धारणात्मक ज्ञान है जैसा कि कान्‍ट ने कहा, किन्तु हेगेल के अनुसार, अमू्त प्रत्ययों 
से यथार्थता का ज्ञान नहीं हो सकता । सामान्य अमूर्त विचार यथार्थ (२८४॥॥५) 
के विभिन्न स्वरूपों को पृथक-पृथक्‌ देखता है । आवश्यकता यथार्थ को सम्पूर्ण दृष्टि 
से जानने की है । बुद्धि (77(०/०८०८) विश्लेषण, विरोध तथा सम्बन्ध स्थापित करने 
के सिवाय और कुछ नहीं कर सकती | बुद्धि विरोधों और वस्तुओं के आन्तरिक 
जीवन तथा उद्देश्य को नहीं समझ सकती । हेगेल के अनूसार, समस्त अस्तित्व 
सत्‌ है जो चित्‌ (0०8) है क्योंकि चित्‌ ही यथार्थता है। चित्‌ (70०8) सम्पर्ण 
(५४४०४) तथा उसके समस्त अंगों में व्याप्त है। सभी अंगों की यथार्थता इसी 
एकता में निहित है । वह क्रिया जो सब बस्तुओं को सम्पूर्णता में देखती है, विरोधों 
को एक करती है, मन की उच्च क्रिया है जिसे मात्र बुद्धि नहीं कहा जा सकता | 
दो क्रियाएँ, चिन्तनशील मन और असूतं बुद्धि, दोनों ही साथ-साथ काम करती हैं । 
उपरोक्त दष्टि से, विचार (प70७४7६) साधारण, अमूर्त तथा खोखली 
धारणाओं से प्रारम्भ होकर अधिक मिश्रित, यथार्थ और ठोस घारणाओं की ओर 
बढ़ता है जिन्हें हेगेल अन्तर्वोध या प्रज्ञाएँ (२०४०४५) कहता है | हेगेल इसी विधि 
को, जिसका संकेत कानन्‍्ट ने दिया और फिक्टे तथा शेलिग ने प्रयोग किया, (न्द्वात्मक 
पद्धति! (>ंश०टांट्व! १०४००) मानता है। इसमें तीन अवस्थाएँ होती हैं । 
स्व प्रथम हम किसी अमूर्त सार्वभौम धारणा (4४8८६ एग्रंएश्ट759] ००7८०८७८) 
को लेकर चलते हैं जिसे बाद” (7४०४$) कहते हैं ॥ यह धारणा एक अन्तविरोध 
((१००८५०८०४००) को जन्म देती है जिसे 'प्रतिवाद” (वा्धफ८७४५$ ) कहा जाता है । 
इस विरोधी धारणाओं का एक तीसरी धारणा में समन्वय हो जाता है जिसे दो 
विरोधों की एकता (59/776555) कहते हैं । उदाहरण के लिये पार्मनाइडीज ने कहा 
कि “सत्‌ अपरिवर्तंनशील है”, हेरेक्लाइट्स ने बताया कि “सत्‌ निरन्तर परिवतेंन- 
शील है”, किन्तु परमाणुवादियों ने इन दो विरोधों का समन्वय किया और कहा कि 
“सत्‌ परिवतंनशील तथा अपरिवतेनशील दोनों है” लेकिन क्रम इसी समन्वय पर 
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नहीं रक जाता । ये समन्वयात्मक धारणाएँ नये विरोधों को जन्म देती हैं | जिनसे 
नई समसस्‍्याएँ उत्पन्न होती हैं। इस प्रकार यह दइन्द्रात्मक क्रम यथार्थता की अभि- 
व्यक्ति के झूप में निरन्तर चलता रहता है । जब तक हम निरपेक्ष धारणा तक नहीं 
पहुँच जाते तव तक दन्द्वात्मक क्रम अविराम रहता है । किन्तु एक ही धारणा समस्त 
सत्‌ का प्रतिनिधित्व नहीं कर पाती । सभी धारणाएँ आंशिक सत्य हैं। सत्‌ अथवा 
ज्ञान समस्त धारणाओं की ताकिक व्यवस्था से निर्मित होता है। प्रत्येक धारणा 


मौलिक धारणा से ही उत्पन्न होती है । सत्‌, स्वयं एक बौद्धिक यथार्थता के रूप में, 
सजीव ताकिक क्रम है । 


उपरोक्त बात को हम इस ढंग से स्पष्ट कर सकते हैं : एक विचार से दूसरा 
विरोधी विचार अनिवायंतः उत्पन्न होता है और दोनों का फिर तीसरे धिचार में 
समन्वय हो जाता है। यह दृन्द्ात्मक क्रम विचार की स्वयं ताकिक अभिव्यक्ति है। 
हेंगेल यहाँ यह बताते हुए मालूम पड़ता है कि मानों चिचार स्वतः चित्तन करते हैं । 
उनमें कोई आच्तरिक अनिवायंता है जो जीवित अवयवब के समान है जो अपनी शक्तियों 
तथा प्रतिभाओं की स्वयं जभिव्यक्ति करता है और अन्त में, मूते साबवेभौम (009- 


0८४९ ए#५०:०४४)) का रूप धारण कर लेता है । प्रत्येक चितक को अपने विचारों 
में इसी क्रम को अवाधित चलने देना चाहिये क्योंकि यह क्रम, यदि सही ढंग से चलता 


रहे तो वह विश्व-क्रम के निकट ही है । यह उसी विकास का अनुकरण होगा जो 


समस्तवस्तुओं में अन्तर्तिहित है। इस प्रकार हम ईश्वर के पश्चात्‌ उसके विचारों 
के विषय में चितन कर सकते हैं । 


स्त्‌ और चित्‌ (छत्मंग्रष्ठ बा0 व्रश०ए्ष्टा।) 


दन्द्रात्मक चिन्तन एक ऐसी पद्धति या क्रम है जो सजीव, गतिशील, अवयवी 
सत्ता के प्रति न्याय करता है। उसमें भेदों तथा विरोधों का समन्वय हो जाता है। 
हेगेल के अनुसार, सत्‌ (820४8) एक वौद्धिक क्रम है जिसका निश्चित अर्थ है । यह 
कोई अवौद्धिक प्रवाह नहीं है, असंगठित निरपेक्षतः अर्थहीन घटना नहीं है; वल्कि 
एक व्यवस्थित विकास, एक अविरल प्रगति है । जो भी भेद तथा आत्यन्तिक विरोध 
इष्टिगत होते हैं, उसके अन्तर्गत समन्वित हो जाते हैं | यथार्थेता को सार और प्रतीति 
बाह्य और आश्यान्तरिक, द्रव्य तथा गुण, ससीम और असीम ' मन और पुद्गल जगत्‌ 
और ईश्वर की इृष्टि से विभाजित करके देखना निरथेक भेदों तथा ऐच्छिक | कल्प- 
नाओं में फंसना है । जगत्‌ का कोई बाह्य और आत्तरिक रूप नहीं है। सार ही 
प्रतीत्ति है, आभ्यान्तरिक ही बाह्य है, मन ही शरीर है, ईश्वर ही जगत्‌ है। 
यह स्पष्ट है कि बथार्थता एक ताकिक बिका | 
यह एक आध्यात्मिक क्रम है जिसे हम उसी व 2 मन हा पा 
अपने अन्दर अनुभव करें। स्मरण रहे कि यह क्रम विशेष प्रत्ययों का प्रवाह नहीं है, 
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न कोई व्यावहारिक या मनोवैज्ञानिक क्रम है । सत्‌ एक ऐसा निरपेक्ष प्रत्यय (4$08- 
०४७४० 70७9 ) है जिसकी झलक हमें व्यक्तियों के चिन्तन में मिलती है। विचार 
विकासात्मक है जो बौद्धिक ढंग से प्रगति की ओर बढ़ता है; उसकी प्रगति ताकिक 
या दन्द्वात्मक है । इस दृष्टि से, विचार सार्वभौम, इन्द्रियानुभवातीत, जैसा कि हेगेल 
कहता है ताक्ष्विक (7९४7०॥9५»0००७) है | यह निरपेक्ष विचार अपने को सांस्कृतिक 
इतिहास में व्यक्त करता है । 

हेगेल ईश्वर को प्रत्यय या विज्ञान या चित्‌ (863) कहता है | वही यथार्थ 
विश्व है, वही विकास की समस्त सम्भावनाओं की समष्टि है जो काल से परे है। 
जब इस प्रत्यय या विज्ञान की अनुभूति हो जाती है तो उसे मनस्‌ या आत्मा भी 
कहते हैं । इस विज्ञान या चित्‌ में आदर्शतः: समस्त ताकिक-इन्द्वा त्मक क्रम अन्तर्तिहित 
है जो अपने आपको इस यथार्थ जगत्‌ के रूप में व्यक्त करता हैं। यह विज्ञान एक 
क्रियात्मक बुद्धि ((ए०७४४४९४ ]0805 ०7 7०४४० ) है जिसकी क्रिया के रूप (7707775 ) 
या श्रेणियाँ ((8०४०४८७) निर्जीव प्रत्यय नहीं हैं, वरन्‌ आध्यात्मिक शक्तिरयाँ हैं 
जो समस्त वस्तुओं का सार हैं | इस क्रियात्मक बुद्धि का, विकास की अनिवायंता 
की इष्टि से, अध्ययन करना तकंशास्त्र है । हेगेल का यहाँ तात्पयें यह नहीं है कि 
सृष्टि से पहले ईश्वर का शुद्ध विचार के रूप में अस्तित्व होगा । वह मानता है कि 
इस जगत्‌ की रचना शाश्वत है । निरपेक्ष मन या ईश्वर की सत्ता स्व-अभिव्यक्ति में 
है । ईश्वर जीवित, गतिशील विज्ञानमय है जो अपने आपको जगत्‌, प्रकृति और 
इतिहास के रूप में व्यक्त करता है | स्व-चेतनता की ओर बढ़ने के लिये ये ईश्वर की 
अनिवार्य अवस्थाएँ हैं । ईश्वर वह निरपेक्ष विज्ञान है जो निरन्तर विकास की ओर 
अभिव्यक्त होता है। प्रत्येक भेद या अवयव इस निरपेक्ष विज्ञान की एक धारणा या 
उसका एक विकल्प ((:४(८८४००५) है जो उसी का एक अभिव्यक्त रूप है। निरपेक्ष 
विज्ञान व्यक्तियों में अन्तर्यामी समष्टि है । प्रत्येक धारणा इस निरपेक्ष स्वरूप को 
न्यूनाधिक रूप में व्यक्त करती है । अतएव निरपेक्ष विज्ञान के विकास के विभिन्‍न 
स्तरों में तारतम्य है । जगत्‌ की समस्त बस्तुएँ निरपेक्ष विज्ञान के विकास के प्रकाश 
से ही प्राणवान हैं । सम्पूर्ण (क॥0००) और उसके विभिन्‍न अंगों (एथ४) में 
सजीव सम्बन्ध है | निरपेक्ष मनस्‌ आत्मा या विज्ञान, चित्‌ या परमतत्त्व जैसा हेगेल 
विभिन्न नामों से सम्बोधित करता है, समस्त विश्व में अन्तर्यामी है । निरपेक्ष चित्‌ 
विकास में ही स्वचेतव होता है । ईश्वर विकास रूप सत्‌-चित्‌ (8क्षंगड़ [#०छष्टाग) 
है जो मानव मन में पूर्णत: स्वचेतन वन जाता है | हेगेल का यह मत कि निरपेक्ष 
विज्ञान, अपने से अलग जंगत्‌ या मानवी मन के द्वारा स्वचेतन (5८४ (0०950८०७५ ) 
बनता है, विमर्श का सिद्धान्त (70०८प77० 6 र२े८९८४००) कहलाता है | 
निरपेक्ष (7706 &०5०ए०५०) 

उपरोक्त कथन से यह स्पण्ट है कि हेगेल के अनुसार, सत्‌ और चित्‌ एक ही 


जाज विल्हेल्म हेगेल/203 
समष्टि का नाम है! निरपेक्ष विज्ञान या प्रत्यय उनका दूसरा नाम है। सर्वप्रथम यह 
निरपेक्ष विज्ञान अपूर्त चिज्ञान (#&0कबण ० इतचब्ाणाव।ं ) के रूप में प्रतीत 
होता है । अमूर्त विज्ञान शुद्ध विषयी (9ण० 8४ण०णं८०) होता है । प्रारम्भ में, वह्‌ 
अपने ही में अभेद रूप (उ668न॥-न 5०) में है। इस स्थिति में, वह अपूर्ण है। 
लेकिन ज्ञाता को ज्ञेय की सदेव अपेक्षा रहती है। अतएवं निरपेक्ष विज्ञान अपने को 
प्रकृति (ज्ेय) के रूप में व्यक्त करता है जो उसका यह बाह्य रूप (028-0प्रांशत6- 
8८/) है । यह शुद्ध भेदरूप है । प्रकृति में चैतन्य सुप्त अवस्था में प्रतीत होता है 
किस्तु वह निरन्तर विकास की ओर बढ़ता है। यह निरपेक्ष विज्ञान जड़-जगव्‌ से 
वनस्पति-जगत्‌ में प्रणणछप हो जाता है। तत्पश्चात्‌ पशु-जगत्‌ में चेतन वन जाता 
है | वही निरपेक्ष मानव आत्मा में जाकर स्वचेतन ($९]-(०४५०४००६) रूप घारण 
कर लेता है । स्वचेतन में ज्ञाता और ज्ञेय, विषयी और विपय का द्वत विरोध रूप में 
नहीं रहता, वल्कि उनका समन्वय हो जाता है | यही स्थिति पूर्णत्व की अबस्था है । 
उसमें न भेद है और न अभेद । अमूर्त विज्ञान बाह्य जगत्‌ में विकसित होकर मूर्ते 
विज्ञान (668-7-क१(-0ि-ा5०१) बन जाता है। अमूर्त चितू, विचार या विज्ञान, 
का विकास वाह्य विज्ञान-प्रकृति तथा इतिहास द्वारा मूर्तें-विज्ञान, पूर्णत्व तथा 
निरपेक्षत्व, के रूप में हो, यही हेगेल के अनुसार, सृष्टि का प्रयोजन है । 
जिसको हम वस्तु-जगत्‌ कहते हैं, वह हेगेल के दर्शन में, विरपेक्ष का बाह्य 
रूप है । जगत्‌ के समस्त पदार्थ बौद्धिक विकास की विभिन्‍त अबवस्थाएँ हैं ।वे इस 
विकास की पूर्णता के लिये गतिशील हैं । अमूर्त विज्ञान अपने को प्रकृति में परिणित 
करता है ताकि वह अपना असली स्वरूप जान ले। विचार, प्रकृति तथा मानव इति- 
हास--इन्तके समस्त विकास के पाश्वे में, वस्तुत: निरपेक्ष विज्ञान की ही सत्ता है । 
हेगेल के दर्शन में विकास का क्रम अत्यधिक महत्वपूर्ण है। समस्त विकास निषेध 
(६९४४०) या विरीध (ए०ग्राध्तांटांणा) के रूप में होता है जिसे यहाँ 
समझना आवश्यक है । 
उपरोक्त कथन से यह स्पष्ट है कि हेगेल का दर्शन विज्ञान या चित्‌ का 
विकास है । इस विकास में एक नियम अन्तनिहित है जिसके कारण समस्त प्रगति 
संभव होती है । यह निषेध अथवा विरोध का नियम है। इसी निषेध या विरोध 
नियम के अन्तर्गत समस्त गति, प्रगति, जीवन, बुद्धि, विकास, आदि संभव 
हैं । निषेध प्राणरूप है । नियेध का अभाव मृत्यु है । अतः निषेध के प्रति हमें उदा- 
सीन होने की आवश्यकता नहीं है । 
हेगेल के अनुसार, अभी तक तकंशास्त्र का यह अन्धविश्वास और जन सामान्य 
में प्चलित धारणा है कि विरोध तत्त्व के लिये उतना आवश्यक नहीं जितना 
तादात्म्य है। किन्तु विरोध की तुलना में, तादात्म्य एक निर्जीव बस्तु प्रतीत होती 
है । निपेध का विरोध, हेंगेल के अनुसार, समस्त गति और जीवन का स्रोत्त है 
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विरोध का अर्थ पूर्व अवस्था का उच्च अवस्था में विकास होना है। किसी वस्तु की 
गति, प्रगति, शक्ति या कार्यरूप में परिणति, तभी संभव है जब उसमें विरोध हो 
अथवा एक अवस्था दूसरे का निषेध करके आगे बढ़े । विरोध समस्त जगत्‌ का 
मूलाधार है । वह उसका प्राण है। सत्ता की यह अनिवार्य विशेषता है । यदि किसी 
वस्तु के “नियेध का निषेध” ()ए८४७४०० ० ४८४०४०॥ ) सिद्ध हो जाये तो उस 
वस्तु की सत्ता अनिवायेतः सिद्ध हो जाती है। यथार्थ पदा्थे में विरोधी घर्मों ((९प४- 
]06८8) का रहना अनिवाय है। प्रत्येक वस्तु तथा विचार में एक ऐसी शक्ति अच्त- 
निहित होती है जो अपने विरोधी को जन्म दे । 
हेगेल ने विरोध-नियम को उस अर्थ में स्वीकार नहीं किया जिसमें वह प्राचीन 
तकंशास्त्रियों को मान्य रहा है । सामान्यतः तकंशास्त्री चार प्रकार के विरोध मानते 
हैं---समावेश ($09-87८०४-१०07 ) , विरोध ((०४४ध7९:७), उप विरोध ($07- 
९०7्रए७7४४५ ) और आत्यन्तिक विरोध ( (१०ए/४०७०४८४०० )। हेगेल समावेश को विरोध 
नहीं मानता और उपविरोध को विरोध के अन्तगंत स्वीकार करता है । इस प्रकार 
दो ही विरोध-विरोध तथा आत्यन्तिक विरोध, रह जाते हैं । वह आत्यन्तिक विरोध 
को असंभव मानता है। विरोध सदेव भेद-रूप ([0०थ०7००) होता है। यह भेद 
तकंशास्त्रियों को विरोध ,((०ग्राएथ3उ०/७) है, आत्यन्तिक विरोध' नहीं है । इस 
प्रकार हेगेल आत्यन्तिक विरोध की सत्ता ही को जगत्‌ में नहीं मानता । वह केवल 
बिरोध को ही स्वीकार करता है जो सत्‌ का प्राण है। प्रत्येक वस्तु में, विचार में, 
यह नियम अन्तनिहित है कि वह भेद उत्पन्न करे और उस भेद को अपना विशेषण 
बनाकर अपने स्वरूप में सह्निहित करे । संक्षेप में, विरोध का वास्तविक अर्थ 'भेद' 
(706०:०००९७ ) है और भेद सदा अभेद-मूलक होता है 
यह स्पष्ट है कि हेगेल की दृष्टि में, जो कुछ है वह सब निरपेक्ष विज्ञान का 
विकास मात्र है । यह विकास विरोध अथवा नियेध के कारण संभव होता है। निषेध 
शक्ति है; समस्त गति और प्रगति का प्राण है। निरपेक्ष विज्ञान का यह विकासा- 
त्मक क्रम तीन अवस्थाओं में से ग्रुजरता है । यह विकास त्विक-रूप (7779०) 
है+पक्ष (उ४6४ं5 ) , प्रतिपक्ष (8&ए४(ह8८5४७) और समन्वय (5५99(८७१५ )। समस्त 
विचार, चित्‌ या विज्ञान इन्हीं रूपों में विकसिंत होता है। इस सिद्धांत का नाम 
“इ्न्द्व-मूतक समन्वय [ क्‍भंभ्ध्टाएंटछ) 5५णा765४5) है जिसे “भेद विशिष्ट अभेद 
या रामानुज की भापा में, “विशिष्टाद्व त”” कहा जाता है । निरपेक्ष सत्ता में विधि 
और निषेध, पक्ष और विपक्ष, भेद और अभेद, दोनों ही सन्निहित है । परन्तु अलग- 
अलग दृष्टि से, दोनों अपूर्ण हैं । अपूर्ण को पूर्ण बिकसित होने में ही विरोध, विपक्ष, 
मेंद आदि निकल पड़ते हैं। उनका निकलना स्वाभाविक है। प्रत्येक अपूर्ण पक्ष या 
विज्ञान अपने विरोधी को उत्पन्न करता है । इस विरोध-शक्ति से ही उसका विकास 
होता है । किन्तु अन्ततोगत्वा विरोध विरोध नहीं रहता क्‍योंकि विरोध भेद-रूप दे 
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और भेद सदा अभेद पर जाश्रित रहता है। भेद और अभेद, पक्ष और विपक्ष, का 
सामंजस्थ होना अनिवाय है। यह सामंजस्थ 'समत्वय में होता है । लेकिन यदि 
समस्वय अपूर्ण है तो वह पक्ष का रूप धारण कर लेता है ) जैसे ही वह पक्ष बनता 
है विपक्ष निकल पड़ता है । पक्ष तथा विपक्ष का सामंजस्थ अनिवार्य है, अवएव दोनों 
का समन्वय हो जाता है) चह फिर पक्ष में बदल जाता हैं। इस प्रकार जब तक 
अपूर्ण पूर्णत्त्त तक नहीं पहुँच जाता यह क्रमिक विकास-पक्ष, विपक्ष और समन्वम्, 
निरन्तर चलता रहता है | यह क्रमिक विकास उसी समय समाप्त होगा जब जएूर्ण 
विज्ञान मिरतेक्ष विज्ञान (80:०॥०८४ 7468) तक पहुँच जाता है। पूर्ण विज्ञान, 
पूर्ण चित्‌ अथवा पूर्ण समच्वय है। पूर्व समन्वय के पश्चात्‌ पक्ष ओर विपक्ष नहीं 
बचता, क्‍योंकि अपूर्ण पूर्णत्व को प्राप्त कर चुका है। समस्त जगत्‌ इस एर्ण विज्ञान 
का भेद है और यह पूर्ण विज्ञान उसमें अनुगत अभेद है । 
पूर्ण विज्ञान निरपेक्ष हैं। वह अवयवी है । समस्त पदार्थ उसके अवशबब हैं । 
यह निरपेक्ष चित विश्वात्मा है | विश्वात्मा विश्व से परे नहीं है। वह विश्व में ही 
अनुस्यूत है । प्रत्येक वस्तु इसी की अभिव्यक्ति है) पूर्ण समस्वय से पक्ष तथा प्रतिपक्ष 
शांत हो जाता है। इसी दृष्टि से, पूर्ण समन्वय को "निषेध का नियेध' (]0624009 
० ९८४०६०४) या 'बिरोध का विरोध' कहते हैं | विरपेक्ष पूण विज्ञानमय है । बहू 
पूर्ण समस्वय है । अतः पूर्ण विशान, (चित्‌) की निरपेक्ष पूर्ण सत्ता है। इसलिए 
हेगेल कहता है. क्रि 'चितु ही चित है! या 'बोध ही सत्ता है।' पूर्ण सेसन्वय किसी 
का विनाश नहीं करता, बल्कि जी कुछ है उस्री में सज्चिहित रहता है । वाद तथा 
प्रलिवाद, अपना स्वरूप छोड़कर और समन्वय के विशेषण वनकर उसके उन्नत स्वरूप 
के अंग बच जाते हैं। उत्तके गुण पूर्ण विज्ञान के गुण बन जाते हैं । अतः पूर्ण चितु के 


विकास में कोई वस्तु नण्ठ नहीं होती । पूर्ण विज्ञान मिरपेक्ष, विश्वात्मा संवंभुण 
सम्पन्न है । 


दर्शन का कार्य (?०हश४0॥७ ०६ ९90507999 ) 
हैगेल के अनुसार, दर्शन के मूलतं: तोच खण्ड हैं-तर्कंशास्त्र (7,0 80 ) , प्रकृति- 
विज्ञान (९905०. एर् एक्शाएा१० ) और आत्म-विज्ञान (990509॥9 0/ 8907६ )९ 
तकंशास्त्र एक मौलिक विज्ञात है क्योकि वह निरपेक्ष चित्‌-क्रम को ज्यों का 
त्यों व्यक्त करता है । इल्द्वात्मक विज्ञान सार्वभौम मत्र के आंतरिक मूल त्तत्त्व की 
अभिव्यक्ति करता है । विचार-क्रिया में मत अपने को स्वतः जान लेता है । अतएव 
रूप और चित्‌, कला और ज्ञेय, वियय तथा रूप, एक ही हैं। वे श्रेणियां (08७०४०- 
 शंह) जो त्तकंशास्त्व के विचार-क्रम में विकसित होती हैं, यथार्थता की श्रेणियों के 
समान ही हैं। दोनों का तात्तविक तथा ताकिक महत्त्व है । मनुष्य तथा जगत्‌ दोनों 
में चित की सत्ता समात है। सार्वभौम मन या विज्ञान दोनों में निहित है | अत : 
चाहे हम अपने अन्दर इन्द्वात्मक कमों का अध्ययन करें या जग॒तु में चल रहे ऋमों 
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विरोध का अर्थ पूर्व अवस्था का उच्च अवस्था में विकास होना है। किसी वस्तु की 
गति, प्रगति, शक्ति या कार्यरूप में परिणति, तभी संभव है जब उसमें विरोध हो 
अथवा एक अवस्था दूसरे का निपेघ करके आगे बढ़े । विरोध समस्त जगत्‌ का 
मूलाधार है । वह उसका प्राण है। सत्ता की यह अनिवाय विशेषता है | यदि किसी 
वस्तु के “निशेध का नियेध” (]२८४०४०० ० ४८६४६८०7 ) सिद्ध हो जाये तो उस 
वस्तु की सत्ता अनिवार्यतः सिद्ध हो जाती है । यथाथे पदार्थ में विरोधी धर्मों ((९०४- 
]४०७४) का रहना अनिवायं है। प्रत्येक वस्तु तथा विचार में एक ऐसी शक्ति अन्त- 
निहित होती है जो अपने विरोधी को जन्म दे । 
हेगेल ने विरोध-नियम को उस अर्थ में स्वीकार नहीं किया जिसमें वह प्राचीन 
तकंशा स्त्रियों को मान्य रहा है । सामान्यतः तकंशास्त्री चार प्रकार के विरोध मानते 
हैं--समावेश ($ए9-8]0८779007 ), विरोध ((०४धध7०:५), उप विरोध ($09- 
००४्धधा०४५ ) और आत्यन्तिक विरोध ( (१०४ए००८०४०४ )। हेगेल समावेश को विरोध 
नहीं मानता और उपविरोध को विरोध के अन्तगंत स्वीकार करता है । इस प्रकार 
दो ही विरोध-विरोध तथा आत्यन्तिक विरोध, रह जाते हैं। वह आत्यन्तिक विरोध 
को असंभव मानता है । विरोध सेव भेद-रूप (79थ०7००) होता है। यह भेद 
तकंशास्त्रियों को विरोध ((०माप्थ6(५) है, आत्यन्तिक विरोध” नहीं है । इस 
प्रकार हेगेल आत्यन्तिक विरोध की सत्ता ही को जगत्‌ में नहीं मानता । वह केवल 
विरोध को ही स्वीकार करता है जो सत्‌ का प्राण है। प्रत्येक वस्तु में, विचार में, 
यह नियम अन्तर्निहित है कि वह भेद उत्पन्न करे और उस भेद को अपना विशेषण 
बत्ताकर अपने स्वरूप में सन्निहित करे | संक्षेप में, विरोध का वास्तविक अर्थ 'भेद' 
(7)8०:९७7८९४) है और भेद सदा अभेंद-मूलक होता है । 
यह स्पष्ट है कि हेगेल की दृध्टि में, जो कुछ है वह सब निःपेक्ष विज्ञान का 

विकास मात्र है। यह विकास विरोध अथवा निषेध के कारण संभव होता है। निषेध 
शक्ति है; समस्त गति और प्रगति का प्राण है । निरपेक्ष विज्ञान का यह विकासा- 
त्मक क्रम तीन अवस्थाओं में से ग्रुजरता है। यह विकास त्विक-रूप (77997०) 
है--पक्ष (7०५७५) , प्रतिपक्ष (8एपधंपा८४५) और समन्वय (5977०835 )। समस्त 
विचार, चित्‌ या विज्ञान इन्हीं रूपों में विकसित होता है । इस सिद्धांत का नाम 
“दुन्द्र-मूलक समन्वय” (॥079९८4०४] $५पा४०»७) है जिसे “भेद विशिष्ट अभेद” 
या रामानुज की भाया में, “विशिष्टाह्व त”” कहा जाता है। निरपेक्ष सत्ता में विधि 
और निषेध, पक्ष और विपक्ष, भेद और अभेद, दोनों ही सन्निहित है । परन्तु अलग- 
अलग दृष्टि से, दोनों अपूर्ण हैं । अपूर्ण को पूर्ण विकसित होने में ही विरोध, विपक्ष, 
झेंद आदि निकल पड़ते हैं। उनका निकलना स्वाभाविक है। प्रत्येक अपूर्ण पक्ष या 
विज्ञान अपने विरोधी को उत्पन्न करता है | इस विरोध-शक्ति से ही उसका विकास 
होता है । किन्तु अन्ततोगत्वा विरोध विरोध नहीं रहता क्योंकि विरोध भेद-रूप है 
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और भेद्द सदा अभेद पर आश्रित रहता है । भेद और अभेद, पक्ष और विपक्ष, का 
सामंजस्य होना अनिवायं है। यह सामंजस्थ 'समत्वय' में होता है। लेकिन यदि 
समन्वय अपूर्ण है तो वह 'पक्ष' का रूप धारण कर लेता है । जैसे ही वह पक्ष बनता 
है विपक्ष निकल पड़ता है । पक्ष तथा विपक्ष का सामंजस्य अनिवायें है, अतएव दोनों 
का समन्वय हो जाता है। वह फिर पक्ष में बदल जाता है। इस प्रकार जब तक 
अपूर्ण पूर्णत्व तक नहीं पहुँच जाता यह क्रमिक विकास-पक्ष, विपक्ष और समन्वय, 
निरन्तर चलता रहता है । यह क्रमिक विकास उसी समय समाप्त होगा जब अपूर्ण 
विज्ञान मिरपेक्ष विज्ञान (805070 [0९4) तक पहुँच जाता है। पूर्ण विज्ञान, 
पूर्ण चित्‌ अथवा पूर्ण समन्वय है । पूर्व समन्वय के पश्चात्‌ पक्ष और विपक्ष नहीं 
बनता, क्योंकि अपूर्ण पूर्णत्व को प्राप्त कर चुका है। समस्त जगत्‌ इस पूर्ण विज्ञात 
का भेद है और यह पूर्ण विज्ञान उसमें अनुगत अभेद है । 
पूर्ण विज्ञान निरपेक्ष है । वह अवयवी है। समस्त पदार्थ उसके अवयब हैं । 
यह निरपेक्ष चित्‌ विश्वात्सा है । विश्वात्मा विश्व से परे नहीं है। बह विश्व में ही 
अनुस्युत है । प्रत्येक वस्तु इसी की अभिव्यक्ति है । पूर्ण समन्वय से पक्ष तथा प्रतिपक्ष 
शांत हो जाता है। इसी दृष्टि से, पूर्ण समन्वय को 'निषेध का निवेध' (क्‍२०४४४०४ 
0६ ४९४४४०७) या “विरोध का विरोध कहते हैं ! निरपेक्ष पूर्ण विज्ञानमय है | बह 
पूर्ण समन्वय है । अतः पूर्ण विज्ञान, (चित्‌) की निरपेक्ष पूर्ण सत्ता है। इसलिए 
हेगेल कहता है कि 'चित्‌ ही चित््‌ है! या 'वोध ही सत्ता है।” पूर्ण सेमन्चय किसी 
का विनाश नहीं करता, बल्कि जो कुछ है उसी में सन्निहित रहता हैं। वाद तथा 
प्रतिवाद, अपना स्वहूप छोड़कर और समन्वय के विशेषण वनकर उसके उन्नत स्वरूप 
के अंग बन जाते हैं। उनके गुण पूर्ण विज्ञान के ग्रुण वन जाते हैं । अतः पूर्ण चित्‌ के 


विकास में कोई वस्तु नष्ट नहीं होती । पूर्ण विज्ञान निरपेक्ष, विश्वात्मा सर्वबंगुण 
सम्पन्न है । 


दशन का कारये (?7०ह790९ 64 0070809॥9 ) 
हेंगेल के अनुसार, दर्शन के मूलतः तीन खण्ड हैं-तर्कशास्त्न (.080 ) , प्रकृत्ति- 
विज्ञान (2905०फ09 ० उप्र) और आत्म-विज्ञान (+॥050-9 ० 878 )। 
तकंशास्त्र एक मौलिक विज्ञान है क्योंकि वह निरपेक्ष लित्‌-क्रम को ज्यों का 
त्यों व्यक्त करता है। इन्द्रात्मक विज्ञान सार्वभौम मन के आंतरिक मूल तत्व की 
सक्षिव्यक्ति करता है । विचार-क्रिया में मन अपने को स्वत: जान लेता है । अतएव्‌ 
सत्‌ और चित्‌, कला और ज्ञेय, विषय तथा रूप, एक ही हैं। वे श्रेणियां (0808280- 
. 785) जो तकेशास्त्र के विचार-क्रम में विकसित होती हैं, यथायंता की श्रेणियों के 
समान ही हैं। दोनों का तात्त्विक तथा ताकिक महत्त्व है । मनुष्य तथा जगत्‌ दोनों 
में चित्‌ की सत्ता समात है। सार्वभौम मन या विज्ञान दोनों में निहित है । अत : 
चाहे हम अपने अन्दर इन्द्वात्यक क्रमों का अध्ययन करें या जगत्‌ में चल रहे ऋमों 
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का, समान परिणामों पर ही पहुँचेंगे। हम अध्ययन कहीं से भी प्रारम्भ करें, 
हमारे तिष्कर्षों में कोई अन्तर नहों होगा । 
तकंशास्त्र का विषय विशुद्ध विज्ञान (चित) है जो सृष्टि के पूर्व निरपेक्ष 
स्थिति में विद्यमान होता है | इस विज्ञान के अतिरिक्त किसी की सत्ता नहीं है। इस- 
लिए विज्ञान या चित्‌ का अध्ययन वस्तु जगत्‌ का ही अध्ययन है । विशुद्ध या 
असूर्त विज्ञान के तीन रूप हैं-सत्ता (8082 ), स्वरूप (255०7०९०९) और विचार 
(२०४०7 )। सत्ता पक्ष (77८४४) है; स्वरूप प्रतिपक्ष (5.70786४ं$ ) ; और विचार 
समन्वय (5) 7८४5) है | सत्ता के भी तीन रूप हैं-युण ((००॥४9), परिमाण 
((ण्थां५) और मात्रा (०४४०७) जो क्रमशः पक्ष, प्रतिपक्ष और समस्वय हैं । 
स्वरूप के भी तीन रूप हैं-अधिष्ठान- (57०४४०) , प्रतीति (497०ध३४7०००७) और 
वास्तविकता (&८ए०॥४६७) , जो क्रमशः पक्ष, प्रत्िपन्त और समन्वय हैं। बिचार के 
भी तीच रूप हैँ-आत्मगत-विज्ञान (502[००४ए०८ चठप्तं०ा )» वस्तुगत-विज्ञान (00ं- 
९८0५७ २०४०४) और निरपेक्ष विज्ञान (8&७3000० ॥त668 ) जो क्रमशः पक्ष, प्रति- 
पक्ष और समन्वय हैं । हेगेल के दर्शन में त्रिक नियम अबाध है । यह सावंभौमिक है 
और सबंत्र लागू होता है क्योंकि समस्त विकास या पूर्णता का मौलिक आधार यह 
इन्द्वात्मक समन्वय ही है । 
हेगेल की दृष्टि में, दर्शन (7.080 ०7 )४०६४४७॥५७४०७) ही सर्वोत्तम ज्ञान 
है | वह ज्ञान के तीन स्तर मानता है । प्रथम 'साधारण ज्ञान” होता है। यह ज्ञान 
जगत्‌ की वस्तुओं को अलग-अलग देखता है | यह इन्द्रिय-संवेदत-जन्य ज्ञान का स्तर 
है | द्वितीय 'वज्ञानिक ज्ञान' होता है। यह ज्ञान वस्तुओं के व्यापक नियम की खोज 
करता है। यह स्तर सविकल्प बुद्धि का है । तृतीय “दाशेनिक ज्ञान है” जो सर्वोच्च 
है। इस ज्ञान में वस्तुओं को विज्ञान (चित्‌) के रूप में देखा जाता है। समस्त चस्तुएँ 
तिरपेक्ष समन्‍्वयात्मक पूर्ण विज्ञान की अभिव्यक्तियां हैं। दार्शनिक ज्ञान का स्तर 
प्रशारूप है | दर्शन ही परम तत्त्व का ज्ञान है। दशौत के दो व्यावहारिक पक्ष हैं--- 
प्रकृति-विज्ञान और आत्म-विज्ञान । 
तर्कंशास्त्र धारणाओं को व्यक्त करता है। वह वतलाता है कि किस प्रकार 
एक धारणा दूसरी धारणा से अवतरित होती है । इस प्रकार व्याख्या करते-करते 
हम उस धारणा तक पहुँच जाते हैं जहाँ पूर्णतव है। जब हम इन धारणाओं के बारे 
में चिंतन करते हैं तव अपने को यथा जगत्‌ में पाते हैं। यह तक॑शास्त्र का अमुर्त 
विपय हैं। किन्तु तर्कंशास्त्र केवल मानसिक क्रम हो नहीं है जो हमारे मनस्‌ में 
घटित होता हो । तकंशास्ज्न का विपय अमू विज्ञान-अपने को बाह्य रूप में व्यक्त 
करता है। प्रकृति वस्तुत:” विज्ञान से भिन्न है। यह कहना सत्य नहीं होगा कि 
अमूर्त विज्ञान (7.०27:»। 6८०७) प्रकृति में परिणित हो जाता है। प्रकृति विज्ञान 
या चित्‌ (6५9) का ही वाह्म रूप हैं। वह अमूर्त विज्ञान प्रकृति बन जाता ह्ठै 
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ताकि वह विषयी और विपय, ज्ञाता और ज्ञैय, के दँत से ऊपर उठकर अपने हे 
स्यात्मक आत्मझृप का साक्षात्‌ कर सके । अमूर्त विशान (०४०४॥ ]6०8) इसलिए 
प्रकृति-विज्ञान बनता है कि उसके द्वारा मूर्त विज्ञान ((०परशा९(० 069) बन सके | 
इस प्रकृति को हेगेल 'जचेतन बुद्धि (एफ८णा३8००७६४ [प्र(भाह0१९४ ) कहता है । 


प्रकृति में भी हस्द्रात्मक क्रम चलता है | प्रकृति के तीत रूप होते हैं-जड्रूप, 
रासायनिक रूप और प्राणरूप, जो क्रमशः पक्ष, प्रतिपक्ष और समन्वय हैं । ज़डरूप 
तन्‍्माव है। उससे गति उत्पन्न होती है । उसमें याॉत्रिकता का आधिवय है । उसमें 
चैतन्थ सुषप्तावस्था में होता है । किल्‍्तु धीरे-धीरे जब जड़रूप में चेतन्य उत्पन्न 
होने लगतए है तो वह रासायनिक रूप वनने लगता है जिसमें गरुगात्मक ज्षेद उत्पन्न 
होते हैं. अर्थात्‌ प्रकाश, ताप, विद्युत्‌ आदि शक्तियों का प्रादुर्भाव होने लगता है । जड़ 
तथा रासायतिक दो रूपों का खमस्वय प्राणरूप में होता है । इसके फलस्वरूप बत- 
स्पति-सृष्टि का विकास होता है। तत्पश्चाद पशु-जगत्‌ उत्तन्न होता है जिसमें 
संवेदन-शत्रित का आविर्भाव होता है । इस प्रकार विज्ञान या चित्‌ का मांग्र प्रशस्त 
हो जाता है। पशु-जगत्‌ का सर्वोच्च रूप सानव शरीर है जहाँ प्रकृति का विकास 
पूर्ण हो जावा हैं और चित-शक्ति का विकास प्रारम्भ होता है ! 


हेगेल के दर्शन का तृतीय खण्ड आत्म-विज्ञान (0509 ० 50) 
है | यह चित्‌-शक्ति या मानसिक जगत्‌ है। चित्‌ भी विकास की दन्द्ात्मक अब- 
स्थाओं में होकर गुजरता है । चित्‌-शक्ति की तीन अवस्थाएँ हैं: विपयी-विश्येव 
(8ए0००५५९ (४७०१) , चिबय-विज्ञान (00]6८४५८ (७6 | और निरपेक्ष विशान 


(88030 070४ ०१) । मनस्‌ था आत्मा मानव की संस्कृति और सभ्यता का 
कऋ्भिक किकास है) 


सर्वप्रथम चितु-शविति अपने की विपयी-आत्मा ($07|७८४४० ४70) के रूप 
में अभिव्यक्त करती हैं। मानव जीवन का यह मौलिक रूप है जिसमें चेतना और 
स्वतंत्रता अथोत्‌ ज्ञान और संकृत्प सुख्य हैं । जीव ज्ञाता है और बहू संकल्प क्रिया में 
स्वतंत्र है । वह शुभ और अशुभ कार्यो का कर्ता एवं भोवता है | वस्तुओं का अपने 
संकल्प के अनुरूप तथा अनुकुब निर्माण करने की उसमें सामथ्य है । प्रारम्भ में, स्व- 
तंबवा तथा सामथ्यं पर सहज प्रवृक्तियों त्या मनोवेषों का आधिपत्य था, किन्तु धीरे - 
'घीरे जब चित्‌-शक्ति का विकास होता गया, उसकी स्वतंत्रता निरन्तर बढ़ती गयी। 
परिणाम यह हुआ कि व्यक्ति की धारणा बलवती बच गयी और व्यक्तिगत जीव की 
चुख सुविधा माचव का एकमात्र लक्ष्य हो गया । विकास की परिपक्वता में; व्यक्त 


ने अन्य व्यक्तियों की चेतता और स्वतच्त्ता को स्वीकार किया। इस प्रकार हेगेल 
के दर्शन में व्यक्ति-चैतन्य से समाज-चेतन्य का विकास हुआ । 
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बढ़कर धर्म है । कलात्मक अनुभूति का सर्वोच्च रूप धार्मिक अन्तदृ ष्टि है। धर्म के 
मुख्य तत्त्व ईश्वर, जीव और उनका सम्बन्ध है । हेगेल हा ईसाई-धर्म को कक 
कहा क्योंकि यह धर्म समन्‍्वय का छूप है । पूर्वी धर्मों में ईएबर का प्राधान्य है । 
यूनानी धर्मो में जीव का प्राधान्य है । ईसाई धर्म में ईश्वर और जीव का समन्वय 
ईसा मसीह के रूप में हुआ है । किल्‍्तु हेगेल दर्शन को भी धर्म से ऊँचा मानता है 
क्योंकि धर्म में रूढ़िवादिता होती है जबकि दर्शन में चेतना के स्वात्तंत््य का पूर्ण 
विकास होता है | दर्शन ही पूर्ण निरपेक्ष की अभिव्यक्ति करता है । 


पूर्ण विज्ञान ही निरपेक्ष है । वही समन्वय की चरम सीमा है | निरपेक्ष पक्ष 
नहीं बनता क्‍योंकि वह पूर्ण है। बह पूर्ण स्व-चेतन है जिसमें समस्‍्त भेदों का अन्त 
हो जाता है। विषयी और विषय ज्ञाता और ज्ञेय, जीव और जगत्‌, का द्वौ त परस्पर- 
विरोध के रूप में नहीं रहता । समस्त पदार्थ पूर्ण निरपेक्ष विज्ञान के जीवित 
अवयब हैं । च्यूनाधिक रूप में उसकी अभिव्यक्ति करते हैं । जो कुछ है बह निरपेक्ष 
विज्ञान के अस्तर्गंत ही है, उससे बाहुय कुछ नहीं है । जो अपूर्ण है वह निरपेक्ष 
विज्ञान में ही पूर्णता का दर्शन करता है । अतएवं यह निरपेक्ष विज्ञान समस्त विश्व 
का आत्म-लाभ है। जगत्‌ के कण-कण में उसकी ज्योति प्रकाशित होती है । जब 
तक किसी भी अंश में अपूर्णता है, पक्ष-प्रतिपक्ष-समन्वय का अविरल क्रम चलता 
रहता है । ज्यों ही निरपेक्ष विज्ञान पूर्णता को प्राप्त हो जाता है, फिर कोई पक्ष- 
प्रतिपक्ष नहीं बनता क्योंकि निरपेक्ष विज्ञान पूर्णसमन्वयात्मक है । संक्षेप में, जैसा कि 


हेगेल स्व॒यं॑ कहता है, उसका दर्शच उस समस्वय का प्रतिनिधित्व करता है जिसमें 
निरपेक्ष मसस्‌ [44050)0० १४४4 ) स्व-चेतन बन जाता है । 


सारांशतः हेगेल ने अपने दर्शत में उन समस्त विरोधों को समाप्त कर दिया 
जिन्हें कान्‍्ट के दर्शन ने संवेदतों तथा प्रत्ययों, बुद्धि तथा श्रेणियों, बुद्धि एवं विवेक, 
प्रपंच और परभार्थ तत्त्वों के रूप में दिया | हेगेल ने माना कि अश्लेयवाद तथा हू त- 
बाद दाशेनिक जिशज्ञासा को संतुष्ट नहीं करता । उसमें सबसे बड़ी समस्या परस्पर 
विरोधी त्तवों के सम्बन्ध की होती है जो कि उत्तको एक निरपेक्ष तत्व का अन्तरंग 
माने बिता दूर नहीं की जा सकती । वैसे हेगेल कान्ट की कई बालें मान लेता है जेसे 
दर्शन समीक्षात्मक होना चाहिए और बुद्धि ही प्रकृति को बनाती है। किस्तु वह कास्‍््ट 
के अज्ेयवाद को नहीं मानता और कहत्ता है कि समस्त तत्त्व चुद्धिगम्य हैं। जो बुद्धि- 
गम्य चड्ी है उसका अस्तित्व ही नहीं है । अपने निरपेक्ष विज्ञानवाद में हेगेल समस्त 
भैदों को समाष्त कर देता है। उसके अनुसार उसका दर्शत्त समस्त दर््षंत्रों एवं 
विचारों का समस्वय है और इसलिए बह पूर्ण है । क्रिन्तु यह उसकी अपनी धारणा 
है और इस बात को सही मानने के लिए कोई तर्क-संगत प्रमाण नः 


हीं है। हेगेल ने 
जैकू-नियम को सर्वत्ञ लागू किया है और उसी के आधार प्र उसने सक्यता, 
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संस्कृति, दर्शन, कला, समाज, इतिहास में विकास की विश्िन्न अवस्थाओं का जो 
वर्गीकरण किया है वह विल्कुल वैज्ञानिक नहीं है। फिर भी हेगेल ने दाशतिक 
चिन्तन के क्षेत्र में महत्त्वपूर्ण योगदान किया जिसने अनेक विचारधाराओं को जन्म 
दिया है । अतः हेगेल को युग प्रवर्तक! दाशंनिक की संज्ञा दी गई है । 


हड। 
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काले भाकक्‍षतसं 


(छा श्र : 88-883) 


काले माक्स का जन्म 5 मई, 88 को रेनिश परसिया के एक नगर त्वियेर 
में एक यहूदी परिवार में हुआ । उसका पिता वकील था जिसने « सपरिवार ईसाई 
धर्म अपना लिया था । इस प्रकार परिवार के सभी सदस्य प्रोटेस्टेण्ट मत के अनुयायी 
थे । फिस्सु सावर्स की प्रारम्भ से ही ईसाई धर्म में रुचि नहीं थी । उससे बॉन तथा 
वलिन विश्वविद्यालयों में दर्शत का अध्ययन किया । वह हेगेल के दशशन से अत्यधिक 
प्रभावित था । हेगेल का प्रभाव इसके जीवन में अन्त त्तक रहा । सन्‌ 484) में 
साक्स ने 'एपीक्यूरस का भौतिकवाद' नामक प्रबन्ध पर जेना विश्वविद्यालय से 
डॉक्ट्रेट की उपाधि प्राप्ति की । आरम्भ में उसके राजनीतिक विचार उदारवादी 
थे । उसने पत्चकारिता को जीवन-यापन का साधन बचाया था। सन्‌ 842 में, चह 
एक पत्रिका का सम्पादक भी वना । अगले वर्ष उसका जेनी के साथ विवाह हो गया 
जो उसके बचपन से ही उसकी प्र मिका थी। थोड़े दिनों पश्चात्‌ सरकार ने उसके 
पत्न पर पावन्दी लगा दी । वह पत्ती सहित पेरिस चला गया । वहाँ उसका समाज- 
वादी लेखकों से परिचय हुआ | वहीं पर 'फ्रेंडरिक एंगेल्स जैसे चिन्तक से सम्पर्क 
हुआ जो जीवन भर उसका मित्र रहा । फ्रान्स सरकार भी मास * 'से'अंसन्‍्न नहीं 
थी | सन्‌ 847 में उसे चुसेल्स जाना पड़ा जहां प्रोधों की पुस्तक “निप्नलता का 
दर्शन! (फिलॉस्फी ऑफ पॉवरटी) के उत्तर में दर्शन की निर्धवता' (पॉवरदी ऑफ 
फिलाँस्फी ) नामक ग्रस्थ की रचता की । उसने 'कम्यूनिस्ट घोषणापत्न' भी लिखा जो 
फ्रांस की ऋत्ति के समय (848)प्रकाशित हुओ । राजनीतिक वातावरण देखकर 
भाषस जर्मनी वापिस चला गया । किन्तु सन्‌ !849 में ही उसे वहाँ से मिकाल दिया 
गया | तत्पश्चात्‌ वह इंगलैंड चला गया जहाँ बंह मृत्यु तक सपरिवार रहा। लन्‍्दन 
में उसके दिन अत्यन्त निर्धनता में व्यतीत हुए । एंगेल्स से उसके परिवार को भूखों 
भरने से बचाया क्योंकि वह घती जादमी था । फिर भी माज़से के वच्चे दवा-दारू 
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संस्क्रति, दर्शन, कला, समाज, इतिहास में विकास की विभिन्न अवस्थाओं का जो 
वर्गीकरण किया है वह बिल्कुल वैज्ञानिक नहीं है। फिर भी हेगेल ने दाशनिक 
चिन्तन के क्षेत्र में महत्त्वपूर्ण योगदान किया जिसने अनेक विचारधाराओं को जन्म 
दिया है। अतः हेगेल को “युग प्रवर्तक' दार्शनिक की संज्ञा दी गई है । 
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कार्ल माक्‍से 


(छुक्मय (शा : 88-4883 ) 


परसिया के एक नगर तियेर 
ले मास का जन्म 5 मई, 88 को रेनिश पर ० 
में एक कही परिवार में हुआ | उसका पिता वकील था हक 20% 800 
धर्म अपना लिया था । इस प्रकार परिवार के सभी संदस्य ह दस आन लगा 
थे । किन्तु मास की प्रारम्भ से ही ईसाई धर्म में रुचि नहीं थी। उ से अत्यधिक 
वलिन हिव्वमिधा लय में दर्शन का पा हि हे 22 पा हे 
जीव न 
है हल 5 का बलिकबार नामक प्रवन्ध पर जेना विश्वविद्यालय से 
माक्से गे उपाधि प्राप्ति की । प्रारम्भ में उसके राजनीतिक विचार डदारवादी 
8 पत्रकारिता को जीवन-यापन का साधन बनाया था । सन्‌ 842 भें, बह 
से पत्रिका का सम्पादक भी बना ! अगले यर्षे उसका जैनी के साथ 34048 के 
जो उसके बचपन से ही उसकी प्रेमिका थी। थोड़े दिनों पश्चात्‌ सरकार ते उस ् 
पत्र पर पावन्दी लगा दी। वह पत्नी सहित पेरिस चला गया। वहाँ पक 
वादी लेखकों से परिचय हुआ । वहीं पर 'फ्रेंडरिक एंगेल्स जैसे चिन्तक 3 सम्पर्क 
हुआ जो जीवन भर उसका मित्र रहा | फ्रान्स सरकार भी माकते : से पंसन्‍्त नहीं 
थी । सन्‌ 847 में उसे बुरसेल्स जाना पड़ा जहाँ प्रोधों की इस्तक 'विर्धनता का 
दर्शन! (फिलॉस्फी ऑफ पॉबरटी) के उत्तर में 'दश्शत की निर्धेनता' (पॉवरटी ऑफ 
फिलॉस्फी ) नामक ग्रन्थ की रचता की । उसने 'कम्यूनिस्ट घोषणापत्र! थी लिखा जो 
फ्रॉंस की क्रान्ति के समय (848 ) प्रकाशित हुआ । राजनीतिक वातावरण देखकर 
मार्क्स जमेनी वापिस चला गया । किन्तु सन्‌ 7449 में ही उसे वहा से सिकाल दिया 
गया । तत्पश्चात्‌ वह इंगलैंड चला गया जहाँ दंहं मृत्यु तक सपरिदार रहा | लन्दन 
में उसके दिन अत्यन्त निर्धेनता में व्यवोत हुए। एंगेहेस ने उसके परिवार को भूखों 
मरने से बचाया क्‍योंकि वह धनी आदमी थह | फिर भी माक्स के . वच्चे दवा-दारू 
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के अभाव में मर गये । ऐसी विकट आर्थिक कठिनाइयों में भी माक्‍्से ने डॉस 'क्रेपि- 
टल' नामक विश्वविख्यात ग्रन्थ की रचना तीन भागों में की जिसकी तैयारी में 
एंगेल्स का सराहनीय योगदान रहा । माक्सेवाद आज एक प्रभावशाली दशत बच 
चुका है । 
ज्ञान-मीमांसा (2छांश०मा०0०8५) 
माक्स कान्‍्ट तथा हेगेल की इस बात से असहमत है कि जगत्‌ का पूर्ण ज्ञान 
असंभव हैं | वह यह मानता है कि विश्व सर्वथा ज्ञेय (#(70४206) है। मानवी 
बुद्धि में यथार्थ की सही समझ (ज्ञान) प्राप्त करने की सामथ्ये है । ज्ञान क्‍या है. 
ज्ञान मानव के मस्तिष्क में वस्तुगत जगत्‌ और उसके नियमों का सक्तिय, सोहं श्य 
प्रतिविस्व है । मानव के चारों ओर वाह य जगत्‌ ज्ञान का स्रोत है। मनुष्य क्के 
मस्तिष्क पर बाहू य जगत्‌ की प्रतिक्रिया होती है औरं वह उसके अन्दर तदनुक्तुल 
उद्दे ग, भावनाएँ और धारणाएँ उपन्न करता है जो ज्ञान के रूप में हमारे समक्ष 
प्रस्तुत होती हैं । अतः माकक्‍्से का ज्ञान-सिद्धा्त इस मान्यता पर आधारित हैं कि 
“वस्तुगत जगत्‌, उसकी वस्तुएं और व्यापार मानव ज्ञान का एक मात्र स्रोत 
भाव ने ज्ञात का इन्द्रात्मक भौत्तिकवादी सिद्धान्त (00०८७४४9९ ०६ 70860- 

धंण्व] शिधाधाांधआ॥) प्रस्तुत किया जिसका मौलिक तथ्य इस वात में है कि यह 
ज्ञान की प्रक्रिया को व्यवहार पर, जनता के भौतिक उत्पादन सम्बन्धी कार्य-कंलाप, 
पर आधारित करता है । इसी प्रक्रिया के दौरान मनुष्य वस्तुओं और व्यापारों का 
ज्ञान प्राप्त करता है । मार्क्स के दर्शन में, व्यवहार ज्ञान की प्रक्रिया का प्रारम्भिक 

विन्दु हैं; उसका आधार है और साथ-साथ सत्य की कसौटी भी है । मनुष्य के 
व्यावहा रिक कार्य कलाप तथा भौतिक उत्पादन में ही मानव ज्ञान का सक्रिय स्वरूप 
तथा सोह श्यता परिलक्षित होती है । मनुष्य, व्यक्ति के रूप में, विश्व पर सक्रिय 
प्रभाव नहीं डालता । व्यक्ति अन्य मनुष्यों के सहयोग से अर्थात्‌ सम्पूर्ण समाज के साथ 
ही ऐसा कर सकता है। इसका अर्थ है कि यदि भौतिक जग्रत्‌ ज्ञात का विषय या 
स्रोत है तो मानव समाज ज्ञान का कर्त्ता एवं उसका वाहक है। ज्ञान के सामाजिक 
स्वरूप का प्रतिपादत करता माक्संवादी ज्ञान सिद्धान्त की एक प्रमुख विशेषता है । 

की तक पाय्चात्य .दर्शन में ज्ञान की व्यक्तिवादी -धारणाएं ही प्रस्तुत की गई हैं ! 
माक्सेवबाद में. हमें ज्ञान का सामाजिक आधार मिलता है । 

: इन्द्रात्मक-भौतिकवाद के अनुसार, ज्ञान चिंतन को ज्ञात वस्तु के निकट 
लाने की अन्तहीन प्रक्रिया ((07&॥07स्‍8 शि०८९८५५) है । वह चितन का अज्ञानता से 
ज्ञान की-ओर, - अपूर्ण तथा अनिश्चित ज्ञान. से अधिक पूर्ण और अधिक निश्चित 
ज्ञान-की ओर :स्पन्दित- होना है ।-ज्ञन की प्रक्रिया-ननिरन्तर चलती रहती -है जिसमें 
पुराने मूल्यहीन मतों के स्थान पर नग्रेन्‍नये मत्त प्रकठ होते हैं ! अतः मानव व्यवहार 
ज्ञान-के आधार.का काम, करता है 
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व्यवहार (078०(०८) ज्ञान का प्रारम्भिक विंदु और आधार है | यह इसलिए 
है कि ज्ञात स्वयं व्यवहार अथवा भौतिक उत्पादन पर आधारित है । ज्यों ही मानव 
जाति अस्तित्व में आईं, मनुष्यों ने काम करना आरम्भ किया । जीवित रहने के 
लिए ऐसा करना आवश्यक है। काम के दौरान मनुष्य का प्रकृति की शक्तियों से 
मुकाबला होता है और वह धीरे-धीरे उन्हें समझने लगता है। इस प्रकार उत्पादन 
के विकास में नवीन ज्ञान की उत्पत्ति होती है। मानव व्यवहार ज्ञान के समक्ष 
निश्चित कार्य प्रस्तुत करता है और उच कार्यों की पूत्ति को सुगम बनाता है। ज्ञान 
की अभिवृद्धि व्यवहार के माध्यम से होती है । अतएव व्यवहार ज्ञान की मींच ही 
नहीं, उसका लक्ष्य भी है। माक्सवाद में तीच प्रकार का ज्ञान माना गया है :-- 


() कंवेदनात्मक ज्ञान (3९0580/8 ॥(70ए]९१४०) --जान सदैव गविमय 
तथा विकासमय होता है । ज्ञान का यह विकास प्रत्यक्ष सजीद अनुभूति से अमूर्ते 
(50802८६) चिंतन की दिशा की गति में अभिव्यक्त होता है। सजीच अनुभूति से 


अविशिष्ट या अमूर्त चितव की ओर और उससे फिर व्यवहार की ओर जाना, सत्य 
के ज्ञान का यही द्वत्द्वात्मक पथ है । 


ज्ञान का प्रारम्भ हमारी इन्द्रियों की सहायता से बाह्य जगत्‌ की वस्तुओं 
द्वारा होता है । अतएवं वस्तुओं की प्रत्यक्ष अनुभूति प्रारम्भिक सीढ़ी होती है। 
प्राकृतिक वस्तुओं और व्यापारों के बारे में प्रथम धारणाएँ इन्द्रियों द्वारा ही प्राप्त 
होती हैं | अतएव ज्ञातेन्द्रियाँ एक अर्थ में वे द्वार हैं जिनसे होकर वाह्मय जगत्‌ मानव- 
मस्तिष्क में प्रवेश करता है | वाह य जगत्‌ की वस्तुओं में विभिन्न प्रकार के बैयक्तिक 
एुण पाये जाते हैं। चस्तुएँ गर्म या ठण्डी, ठोस था मुलायम, प्रकाशयुक्त या अन्धकार- 
मय होती हैं । ये गुण हमारी ज्ञामेन्द्रियों पर आधात करते हैं और कुछ संवेदनाओं को 
जन्‍म देते हैं । अतः संवेदत किसी वस्तु के वेयक्तिक गुणों का सार है। संज्ञान की 
प्रक्रिया में इत संवेदनाओं का महत्त्वपूर्ण स्थान है क्‍योंकि वे किसी वस्तु को परखने 
की सामग्री प्रदान करती हैं । संवेदनाएँ हमें वस्तुओं करे बारे भें जो सूचनाएँ प्रदान 
करती हैँ, आगे उसी पर ज्ञान की समूची प्रक्रिया आधारित होती है । इन संवेदसाओं 
का मनोगते स्वरूप भी होता है । किन्तू उनका स्वरूप मानव सनोविज्ञान के नियमों, 
व्यक्ति की अपनी चारित्रिक विशेषताओं और उन सामाजिक अवस्थाओं से (सामा- 
जिक परिवेश) जिनमें वह रहता है, प्रभावित होता है । 
संवेदवाओं के अतिरिक्त, संवेदनात्मक ज्ञान में अनुभूतियाँ और भावनाएँ भी 
सम्मिलित हैं । इच्दिययत अनुभूतियाँ संवेदनात्मक ज्ञान का उच्चतर रूप हैँ । बह 
हूप किसी वस्तु को उसकी संवेदनात्मक, प्रत्यक्ष सम्पूर्णता के साथ प्रतिविम्बित , 
करता है। उसके बाह थ पहलुओं और विशिष्ट लक्षणों के कुल योग को प्रतिबिस्वित 
करता है। भावना भनुष्य के मस्तिष्क में पहले से विद्यमान अनुभूतियों का . पुतजंनन 
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है । अपने किसी पुराने साथी को बहुत दिनों से न देखे हुए भी हम उसकी कल्पना 
कर सकते हैं । 

(2) ताकिक ज्ञान ([.०ह8०० [4४०७)९१४४)--माप्तव ज्ञानेन्द्रियों द्वारा 
जो वाह य वस्तुओं के बारे में ज्ञान प्राप्त होता है वह तीन्र तथा रंग-बिरंगा होता 
है । किन्तु वह सीमित और पूर्ण होता है । संवेदतात्मक ज्ञान हमें वस्तुओं के वाहूरी 
पहलुओं की धारणा प्रदात करता है । किन्तु वह वस्तुओं की आत्तरिक प्रकृति व 
उनके सार को, उनके विकास के नियमों को, प्रकट नहीं कर सकेता | वस्तुओं के 
आस्तरिक नियमों को जानना ही शान का प्रयोजन है । नियमों का ज्ञान, वस्तुओं के 
सार का ज्ञात ही व्यावहारिक कार्यो में मतुष्य का पथ-प्रदर्शन कर सकता है। अमुृर्ते 
चितन (4058० फ़ांज5ग8) यहीं काम आता है । 

ताकिक चिंतन ज्ञान के विकास की ग्रुणात्मक रूप में नई उच्चतर सीढ़ी हैं । 
उसका काम किसी वस्तु के मुख्य शुण-धर्मो को प्रकढ करता है । चितन के रूप में ही 
मनुष्य यथार्थ के विकास को अधिशासित करने वाले नियमों का ज्ञान प्राप्त करता 
है जो उसके व्यावहारिक कार्यो के लिए अति-आवश्यक है । ताकिक चिंतन का मुख्य 
रूप धारणा है जो वस्तुओं में उनके सभी पहलुओं को नहीं, बल्कि केवल सारभूत 
और जाम पहलुओं को प्रतिविम्वित करती है | धारणा के अन्तर्गत गौण लक्षणों की 
उपेक्षा की जाती है जैसे 'मानव' धारणा में वही आयेगा जो स्थिर, सामान्य तथा 
सारभूत है, जो हरेक मनुष्य में निहित है। 'मालव' धारणा में काम करने, भौतिक 
सम्पत्ति उत्पन्न करने, सोचने की क्षमता, न कि उम्र, निवास-स्थान आदि आते हैं । 
व्यावहारिक क्रियाकलाप धारणाओं के उद्भव का आधार है । व्यावहारिक जीवन के 
आंधार पर ही आदमी सारभूत तथा सामान्य को, धारणाओं के गौणष लक्षणों से 
पृथक्‌ कर देता है ॥ 

धारणाओं के निर्माण में विश्लेषण और संश्लेषण जैसी ताकिक विधियाँ बहुत 

त्वपूर्ण हैं ॥ सारभूत तथा गौण को अलग-अलग करना विश्लेषण कहलाता है । 
संब्लेषण किसी व्यापार के अंशों को जोड़ना है। यह व्यापार को उसकी सम्पूर्णता 
में; उसके सभी लक्षणों एवं गुण धर्मों की एकता में समझना संभव बनाता है । अत- 
एवं विश्लेषण ज्ञान के उच्चतर रूप को संभव बनाता है। 

माक्संवाद संसार की परिवतेनशीलता (४४४8०) को स्वीकार करता है । 
धारणाएँ संसार के निरन्तर विकासशील व्यवहार को प्रत्तिविम्वित्त करती हैं । अतः 

वे स्वयं भी नमनशील तथा सचल होती हैं । भौतिक विकास के क्रम में, वतंमान 
धारणाएँ गहन तथा विशदे बनत्ती चली-. जाती हैं ।-. इसी: में धारणाओं की वमनच- 
शीलता और सचलता अभिव्यक्त होती है । 

निर्णय तथा निष्कप, चिंतन के अन्य दो रूप हैं जो धारणाओं के आधार पर 

बनते हैं । निर्णेय चिन्तव का वह रूप है जिसमें कोई वात बल देकर कही जाती है 
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जैसे "समाजवाद सबकी सम्रद्धि है ।'' निर्णय आपस में सम्बन्धित होते हैँ सा उनका 
सम्बन्ध ताकिक चिंतन का एक विशेष रूप है जिसे दे निष्कर्ष कहते हैं । निष्कर्ष न 
निर्णयों के आधार पर प्राप्त नये निर्णय को कहते हैं । उपलब्ध ज्ञान से अवतरित 
किये गये निष्कर्पों के माध्यम से हम नया ज्ञान प्राप्त कद सकते हैं । 
निर्णेय और निष्कर्प ज्ञान की अभिवृद्धि में योगदान करते हैं । 


(3) आनुमानिक ज्ञान (प्एऊुणालांस्ण वपटा०ए०१8०) -- माक्सवाद 
अनुमान (प५9०ा४४४५) को भी स्वीकार 2 है । अनुमान तथा सिद्धान्त जैसे 
ज्ञान के उच्चतर रूपों में धारणाओं, और निष्कर्पो के जटिल योग निहित 
हुआ करते हैं । व्यापारों, घटनाओं और नियमों सम्बन्धी किसी मान्यता को अनुमान 
कहते हैं | पृथ्वी पर जीवन की उत्पत्ति अथवा सोर-मण्डल है उत्पत्ति सम्बन्धी 
मान्यताएँ अनुमान के उदाहरण हैं । विज्ञान तथा दर्शन के क्षेत्र , सिद्धान्तों का भी 
महत्त्वपूर्ण स्थान है । विकास के निरन्तर क्रम में नये-नये अनुमानों और सिद्धान्तों की 
उत्पत्ति की जाती है | अतएव ज्ञान अपने विकास में एक मार्ग तय करता है । 
वह्‌ सरलतम संवेदनों से जटिल वैज्ञानिक सिद्धान्तों तक जाता है । 


इस प्रकार 


संक्षेप में, संवेदनात्मक ज्ञान तथा अविशिष्ट विचार में एकता है क्योंकि दोनों 
एक ही भौतिक जगत्‌ को प्रतिविस्वित करते हैं । दोनों का समान आधार है-मानव 
जाति का व्यावहारिक कार्याकलाप । निस्संदेह अविशिष्ट विचार संवेदनों के ऊपर 
आधारित है, उसमें ऐसी कोई चीज नहीं है जो ज्ञानेन्द्रियों से प्राप्त न हो, किन्तु 


हे 
अविशिष्ट विचार अधिक गम्भीर और विशद होता है । संवेदनात्मक ज्ञान 


और 
ताकिक ज्ञान में एकता होती है। वे एक दूसरे के पूरक हैं और एक दूसरे को समृद्ध 
बनाते हैं । अतः ज्ञान की प्रक्रिया में हमें न तो संबे' 


दनों के संकेतों की उपेक्षा करनी 
चाहिये, न ही बुद्धि के निष्कर्षों की । लेकिन दर्शन में, अ 


नुभववाद और बुद्धिवाद 
दोनों ही ऐसे मत हैं जो ज्ञान की प्रक्रिया को अलग-अलग एकांगी ढंग से समझते हैं । 
दन्द्वात्मक भोतिकवाद (एछांत्राढ्ढलांएका (४+०एंथरांडात )--माक्संवाद का 
तत्त्व-विचार, उसकी ज्ञान-मीमांसा पर आधारित है । उसमें केवल उसी को स्वीकार 
किये जाने पर वल दिया गया है जिसका संवेदनों से सम्बन्ध हो अर्थात्‌ ज्ञानेन्द्रियों के 
परे किसी का अस्तित्व मान्य नहीं हो सकता । ताकिक चितन अनुमान या सिद्धान्त, 
में ऐसा कुछ नहीं होता जिसका सम्पर्क ज्ञानेन्द्रियों से न हुआ हो । ज्ञानेन्द्रियों द्वारा 
जो विभिन्न रूपों में रष्टिगत होता है वह, माक्संवाद के अचुसार, पुद्गल (/४४/०८) 
है । पुदू्गल ही अन्तिम सत्ता है। मानव चेतना पुदूगल के विकास का परिणाम है । 
पुदगल प्रमुख है। चेतना गौण है। पुद्गल और चेतना में इस प्रकार का परस्पर 
सम्बन्ध मावसंवाद की आधारशिला है । यही कारण है कि उसके मत को भौत्तिक- 
वादी दर्शन कहते हैं । पुदूगल से ही सब कुछ विकसित होता है । किन्तु माक्सेबाद का 
दर्शन इन्द्रात्मक भौतिकवाद कहलाता है । उसे भोतिकवादी इसलिये कहते हैं कि वह्‌ 
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इस मान्यता को लेकर चलता है कि पुद्गल (प्रकृति) अथवा 'सत्ता! प्राथमिक ('ा- 
ग्ा87५) है और चेतना गौण (56८०79279 ) है । वह जगत्‌ की भौतिकता तथा ज्ञेयता 
को स्वीकार करता है और सम्पूर्ण जगत्‌ को यथार्थ के रूप में देखता है । मारक्सवाद 
दच्द्ात्मक इसलिये है कि वह यह मानता है कि यह भौतिक जगत्‌ निरन्तर गतिशील, 
विकासमाच और पुनरुज्जीव है । 

माक्‍से ने हेगेल की इन्द्रात्मक पद्धति को भौतिक जगत्‌ तथा चेतना दोनों पर 
लागू किया । उसका कहना है कि हेगेल ने अपनी द्वन्द्रात्मक पद्धति को न्यायोचित 
स्थान नहीं दिया । पक्ष, विपक्ष तथा समत्वय-द्वन्द्वात्मक पद्धति का क्रम है। इन्द्रा- 
त्मक भौतिकवाद विशेष विज्ञानों (भोतिक शास्त्र, रसायनशास्त्र, जीवशास्त्न, सनो- 
विज्ञान, आदि) से इस बात में सर्वेथा भिन्न है कि वह उन सामान्य नियमों का 
अध्ययन करता है जो यथार्थ (२८४४५) के समस्त क्षेत्रों में कार्यरत हैं । ये दन्द्रा- 
त्मक नियम, भौतिक जगत्‌, मानव समाज और. विचार क्षेत्र में सामान्यतः सन्निहित 
हैं । इत नियमों को समझकर जीवन को समृद्धिशील बनाना मा्क्सवाद का मूल 
उद्दे झय है । भौतिकवाद तथा हन्द्वात्मसक की आंगिक एकता माक्सेंचाद की महत्त्वपूर्ण 
विशेपता है । इन्द्वात्मक भौतिकवाद के सच्चे स्वरूप को समझने के लिये यह जानना 
आवश्यक है कि पुदूगल (/४४६(८०) और चेतना ((०ग5०ं०ए०४7०५७) क्‍या हैं ? 
उनका पारस्परिक सम्बन्ध क्‍या है ? 

दार्शनिक धारणा के रूप में पुदगल उस ग्रुणधर्मं की अभिव्यक्ति करता है जो 
सभी वस्तुओं और व्यापारों में समाव है । पुद्गल मनुष्य की चेतना से स्वतंत्र है 
किन्तु वह उसकी चेतना में प्रतिबिम्बित होता है । पुदगल की धारणा बड़ी व्यापक 
है । वह केवल किसी पृथक्‌ वस्तु या प्रक्रिया को ही नहीं, वस्तुओं और व्यापारों के 
किसी समूह को ही नहीं, वल्कि सम्पूर्ण वस्तुगत वास्तविकता को अपने में सच्चिहित 
करती है । पुद्गल में समस्त वाह्म सत्ता आती है । पुदूगल केवल गति में ही रहता 
है और गति के माध्यम से ही अपने को अभिव्यक्त करता है। गति के कारण ही 
भौतिक वस्तुओं का निर्माण संभव है। ये वस्तुएँ हमारी ज्ञानेन्द्रियों पर प्रभाव डालती 
हैं । गति पुदु्गल के अस्तित्व का एक रूप है, उसका अभिन्‍न ग्रुण है । गतिमान 
पुदूयल (४४४८८ 3घ ग्रा०४००) का कोई संचालक नहीं है। अतएव माक्संबाद 
ईश्वरवादी व्याख्या से वहुत दूर है | वह उन तात्त्विक विचारों से मुक्त है जिनमें 
पाश्चात्य दर्शेन के अनेक चिंतक उलझे रहे । 

भौतिकवादी द्न्द्रवाद के अनुसार, चेतना पुदू्गल नहीं है। चेतना अति- 
संगठित पुदूगल (म्राइए9 णाष्ठवपाटटत 777८7) का परिणाम है । बह मस्तिष्क का 
एक विशेष ग्रुणधर्म है जिसके माध्यम से चेतना भौतिक वास्तविकता को प्रतिविम्बित 
करती है । वह भौतिक उपकरणों के प्रभाव से उदित और विकसित होती है | अतः 
चेतना पुदूगल के विकास की उपज है | विकास के क्रम में, अजीव से सजीब पुद्मल 
और सजीव पदार्थ से चिन्तनशील पुदूगल उत्पन्न हुआ । विचार की समस्त क्रियाएँ 
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जैसे आवेग, इच्छा-शक्ति, संवेदन, भावना, मत, चरित्न, चेतना में सन्निहित हैं । 
यद्यपि चेतना अति-संगठित पुद्यमल का ग्रुणधर्म है, किन्तु पुदु्गल से उदित होकर 
वह एक प्रकार की स्वतंत्र स्थिति प्राप्त कर लेती है और भौतिक जगत्‌ के विकास 
पर सक्निय प्रभाव डालती है । मनुष्य की चेतना पशुओं की मनःशक्ति से गरुणात्मक 
रूप में भिन्न है । इस अन्तर का कारण यह है कि पशुओं की मनःशक्ति केवल जैब- 


कीय विकास की उपज है, पर मनुष्य की चेतना सामाजिक और ऐतिहासिक विकास 
की उपज है । 


अपने चारों ओर की वस्तुगतता यथार्थे है । मानव संवेदन तथा चिन्तन द्वारा 
वह ज्ञेय है। मानव चेंतना पुद्गल के विकास की उपज है--ये सब द्नन्द्दात्मक 
भौतिकवादी विश्व-इष्टिकोण के मूल विचार हैं । यहाँ इन्द्रवाद की थोडी सी 
व्याख्या करना आवश्यक है | अतः यह प्रश्न स्वाभाविक है--६न्द्रवाद क्‍या है? 

इन्द्ववाद सा्वेत्रिक अन्तस्सम्बन्ध का सिद्धान्त है-- माक्स का हन्द्रवाद 
विकास का क्रम है। एंगेल्स ने एक स्थान पर लिखा है कि “६न्द्रवाद प्रकृति, मानव 
समाज तथा चिन्तन की विकास गति के सामान्य नियमों का विजान है 


ऊ | 33 यह 
९. ढ्‌ 
विकास निरन्तर निम्तस्तर से उच्च स्तर की ओर, सरल से जटिल की ओर, चलता 


रहता है। भौतिक जगत्‌ का विकास पुरातन के अवसान और नये के उदभव की 
अनन्त प्रक्रिया है। प्रकृति समाज और विचार के विकास में नये की अजेयता प्रमुख 
विशेषता है | नया वह है जो प्रगतिशील, समुन्नत और जीवन-क्षम है, जो निरन्तर 
विकासमान है । यह भौतिक जगत्‌ विकासशील हो नहीं अपितु एक सुसम्बद्ध, अखण्ड' 
समग्रता भी है | वस्तुओं और व्यापारों का सा्वेत्रिक अन्तस्सम्वन्ध और परस्पर पर 
प्रभावीकरण भौतिक जगत्‌ की एक महत्त्वपूर्ण विशेषता है । किसी वस्तु का असली 
ज्ञान प्राप्त करने के लिये उसके सभी पहलुओं और सम्बन्धों का अध्ययन करना 
आवश्यक है । अतः दन्द्रवाद सावेत्रिक अन्तस्सम्बन्ध  (एाफ्रांए्टाइ9] (00घ6०४०१ ) 
का सिद्धान्त है । ; मु 

साक्सवादी द्वन्द्रवाद विकास एवं साव॑त्विक अन्तस्सम्वन्ध की विद्या है। 
इन्दात्मक विकास के भौतिक नियमों का हम यहाँ विवेचन करेंगे :--.. 

() विपरीतों की एकता और सघर्ष का नियंस--यह नियम इन्द्रवाद . 
का सार है । यह भौतिक जगत्‌ की शाश्वत गति एवं विकास के स्रोतों की अभि- 
व्यक्ति करता है । विपरीत (079००) किसी वस्तु के वे आस्तरिक पहलू, प्रवृत्तियाँ 
और शक्तियाँ हैं जो परस्पर निषेधक होने के साथ-साथ एक दूसरे को पूर्व मान्य भी 
करती हैं । इन पहलुओं के अविच्छेद्य अन्तस्सम्बन्ध से ही विपरीतों की एकता बनती 
है । यह नियम सार्वत्रिक तथा आम है । वह्‌ समस्त वस्तुओं तथा व्यापारों में अच्त- 
निहित है । मानव समाज में भी इस प्रकार के अन्तविरोधी पहलू मिलेंगे । विपरीत्त 

वर्गो---अ्रमिक और पूजीपति के बिना पूंजीवादी समाज का होना असंभव है 


26!/ प्रमुख पाश्चात्य दाशेनिक 


इस मान्यता को लेकर चलता है कि पुद्गल (प्रकृति) अथवा 'सत्ता' प्राथमिक [|िं- 
77879 ) है और चेतना गौण ($८०0०7699 ) है । वह जगत्‌ की भौतिकता तथा ज्ञेयता 
को स्वीकार करता है और सम्पूर्ण जगत्‌ को यथार्थ के रूप में देखता है । माक्संवाद 
दृन्द्ात्मक इसलिये है कि वह यह मानता है कि यह भौतिक जगत्‌ निरन्तर गतिशील, 
विकासमान और पुनरुज्जीब है । 

मार्क्स ने हेगेल की दन्द्वात्मक पद्धति को भौतिक जगत्‌ तथा चेतना दोनों पर 
लागू किया । उसका कहना है कि हेगेल ने अपनी दन्द्वात्मक पद्धति को न्यायोचित 
स्थान नहीं दिया ॥ पक्ष, विपक्ष तथा समनन्‍्वय-द्धन्द्वात्मक पद्धति का क्रम है । द्ृन्द्दा- 
त्मक भौतिकवाद विशेष विज्ञानों (भौतिक शास्त्र, रसायनशास्त्र, जीवशास्त्र, मनो- 
विज्ञान, आदि) से इस वात में सर्वथा भिन्न है कि वह उन सामान्य नियमों का 
अध्ययन करता है जो यथार्थ (२८४॥६५) के समस्त क्षेत्रों में कार्यरत हैं । ये दन्द्वा- 
त्मक नियम, भौतिक जगत्‌, मानव समाज और विचार क्षेत्र में सामान्यतः सच्चिहिंत 
हैं । इल नियमों को समझकर जीवन को समृद्धिणील बनाना माक्‍्सवाद का मूल 
उद्दे श्य है । भौतिकवाद तथा इन्द्ात्मक की आंग्रिक एकता माक्‍्सेवाद की महत्त्वपूर्ण 
विशेषता है । इन्द्रात्मक भौतिकवाद के सच्चे स्वरूप को समझने के लिये यह जानता 
आवश्यक है कि पुदूगल ()शै/टा) और चेतना ((०॥४८००७॥९८७७) क्‍या हैं बे 


उनका पारस्परिक सम्वन्ध क्‍या है ? 

दाश निक धारणा के रूप में पुदूगल उस गुणधर्म की अभिव्यक्ति करता है जो 
सभी वस्तुओं और व्यापारों में समान है । प्रुदूगल मनुष्य की चेतना से स्वतंत्र है 
किन्तु वह उसकी चेतना में प्रतिबिम्बित होता है । पुदूगल की धारणा बड़ी व्यापक 
है । चह केवल किसी पृथक्‌ वस्लु या प्रक्रिया को ही नहीं, वस्तुओं और व्यापारों के 
किसी समूह को ही नहीं, वल्कि सम्पूर्ण वस्तुगत वास्तविकता को अपने में सन्निहिंत 
करती है । पुद्गल में समस्त वाह्य सत्ता आती है । पुद्गल केवल गति में ही रहवा 
है और गति के माध्यम से ही अपने को अभिव्यक्त करता है। गति के कारण ही 
भौतिक वस्तुओं का निर्माण संभव है। ये वस्तुएँ हमारी ज्ञानेन्द्रियों पर प्रभाव डालती 
हैं । गति पुदुगल के अस्तित्व का एक रूप है, उसका अभिन्‍त ग्रुण है । गतिमान 
पुदुगल (]शव्यांध्ा 7 ग्राण०8४) का कोई संचालक नहीं है। अतएव मार्क्सवाद 
ईश्वरवादी व्याख्या से बहुत दूर है | वह उन तात्त्विक विचारों से मुक्त है जिनमें 
पाश्चात्य दर्शन के अनेक चिंतक उलझे रहे । 

झौतिकवादी द्वन्द्रवाद के अनुसार, चेतना पुदूगल नहीं है। चेतता अति- 
संगठित पुदुगल (्रीड्॥7 गरद4णांय्त एथवा८०) का परिणाम है । वह मस्तिष्क का 
एक विशेष गुणघर्म है जिसके माध्यम से चेतना भौतिक वास्तविकता को प्रतिविम्बित 
करती है | वह भौतिक उपकरणों के प्रभाव से उदित और विकसित होती है । अतः 
चेतना पुदूगल के विकास की उचज है । विकास के क्रम में, अजीव से सजीब पुद्गल 
और सजीव पदार्थ से चिन्तनशील पुद्गल उत्पन्न हुआ | विचार की समस्त क्रियारँ 
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जसे आवेग, इच्छा-शक्ति, संवेदन, भावना, मत, चरित्र, चेतना में सचन्निहित हैं। 
यद्यपि चेतना अति-संगठित पुद्गल का ग्रुणधर्म है, किन्तु पुदूगल से उदित होकर 
वह एक प्रकार की स्वतंत्र स्थिति प्राप्त कर लेती है और भीतिक जगत्‌ के विकास 
पर सक्रिय प्रभाव डालती है। मनुष्य की चेतना पथुओं की मनःशक्ति से गुणात्मक 


रूप में भिन्न है। इस अन्तर का कारण यह है कि पशुओं की मनःणक्ति केबल जैव- 


कीय विकास की उपज है, पर मनुष्य की चेतना सामाजिक और ऐतिहासिक विकास 
की उपज है । 


अपने चारों ओर की वस्तुगतता यथार्थ है । मानव संवेदन तथा चिन्तन द्वारा 
वह ज्ञेय है। मानव चेतना पुद्गल के विकास की उपज है--ये सव दवन्द्वात्मक 
झभौतिकवादी विश्व-दष्टिकोण के मूल विचार हैं । यहां इन्द्रवाद की थोडी सी 
व्याख्या करना आवश्यक है । अतः यह्‌ प्रश्त स्वाभाविक है--रन्द्रवाद क्या है? 

दन्द्रवाद सा्वेत्रिक अन्तस्सम्बन्ध का सिद्धान्त है-- माव्स का हन्द्रवाद 
विकास का क्रम है। एंगेल्स ने एक स्थान पर लिखा है कि 'न्द्ववाद प्रकृति, मानव 
समाज तथा चिन्तन की विकास गति के सामान्य नियमों का बिजान है ।॥” यह 
विकास निरन्तर निम्नस्तर से उच्च स्तर की ओर, सरल से जटिल की ओर, चलता 
रहता है। भौतिक जगत्‌ का विकास पुरातन के अवसान और नये के उद्भव की 
अनन्त प्रक्रिया है। प्रकृति समाज और विचार के विकास में नथे की अजेयता प्रमुख 
विशेषता है | नया वह है जो प्रगतिशील, समुन्नत और जीवन-क्षम है, जो निरन्तर 
विकासमान है । यह भौतिक जगत्‌ विकासशील ही नहीं अपितु एक सुसम्बद्ध, अखण्ड 
समग्रता भी है । वस्तुओं और व्यापारों का सावेत्विक अन्तस्सम्बन्ध और परस्पर पर 
प्रभावीकरण भोतिक जगत्‌ की एक महत्त्वपूर्ण विशेषता है | किसी वस्तु का असली 
ज्ञान प्राप्त करने के लिये उसके सभी पहलुओं और सम्बन्धों का अध्ययन करना 
आवश्यक है । अतः हन्द्रवाद सार्वत्रिक अन्तस्सम्बन्ध (एप्राएटाइ७॥ (१०त्प९०४०७ ) 
का सिद्धान्त है । 


माक्सवादी द्वन्द्रवाद विकास एवं साबेत्निक अन्तस्सम्बन्ध की विद्या है। 
इन्द्वात्मक विकास के भौतिक नियमों का हम यहाँ विवेचन करेंगे :--. 

(3) विपरीतों की एकता और सघर्ष का नियंम--यह नियम इन्द्वाद . 
का सार है। यह भौतिक जगत्‌ की शाश्वत गति एवं विकास के स्रोतों की अभि- 
व्यक्ति करता है । विपरीत (099०७॥०) किसी वस्तु के वे आन्तरिक पहलू, प्रवृत्तियाँ 
और शक्तियाँ हैं जो परस्पर मिषेधक होने के साथ-साथ एक दूसरे को पूर्व मान्य भी 
करती हैं । इच पहलुओं के अविच्छेद्य अन्तस्सम्बन्ध से ही विपरीतों की एकता बनती 
है । यह नियम सावेत्रिक तथा आम है । वह समस्त वस्तुओं तथा व्यापारों में अन्त- 
निहित है | मानव समाज में भी इस प्रकार के अन्तविरोधी पहलू मिलेंगे । विपरीत 
वर्गो--भ्रम्रेक और पू'जीपति के बिना पू'जीवादी समाज का होना असंभव है । 
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विपरीतों की एकता का अर्थ उनमें निरन्तर परस्पर संधर्ष होता है । वस्तु के 
परस्पर विरोधी युण शान्तपूर्वक एक दूसरे के साथ नहीं रह सकते । अन्तविरोध, विप- 
रीतों का संघर्प ही, पुदुगल और चेतना के विकास का मुख्य स्रोत है । यह संघषे 
भौतिक जगत्‌, मानव समाज तथा विचार में अर्थात्‌ भिन्न-भिन्न क्षेत्तों में भिन्न-भिन्न 
ढंगों से अभिव्यंजित होता रहता है | उदाहरणार्थ: विरोधी वर्गो में पारस्परिक विरोध 
के कारण संघर्ष होता है जिसके फलस्वरूप सामाजिक क्रांति होती है और पुरानी 
समाज-व्यवस्था के स्थाच पर नवीन सामाजिक व्यवस्था आती है। संक्षेप में, विप- 
रीतों का संघर्ष यथार्थ के विकास का स्रोत है । इत विरोधों के कई रूप होते हैं जैसे 
आन्तरिक तथा वाह्म अन्तविरोध, वेमनस्यपूर्ण और वैमनस्य-रहित अच्तविरोध, 
बुनियादी तथा गैर-बुनियादी अच्तविरोध । 

(४) परिमाणात्मक से गुणात्मक परिवतंन में सनन्‍्तरण का नियम-- 
यह इन्द्वाद का दूसरा नियम है जो सार्वत्रिक है। समस्त भौतिक जगत्‌ में परिमा- 
णात्मक (९0४४४ए४भाश्वार०) तथा गुणात्मक (0ए०7६४४४ए९८) भेद पाये जाते हैं । 
विकास के ततिरन्तर क्रम सें परिमाण तथा सुण बदलते रहते हैं ॥ जब परिमाणात्मक 
परिवततों की विशेष सीमाएँ पार हो जाती हैं तो वे गुणात्मक हो जाते हैं। परिमाण 
गुण में बदल जाता है । परिमाणात्मक परिवतेनों के फलस्वरूप गुणात्मक परिवर्तेन 
तो होते ही हैं, गुणात्मक परिवरततों के फलस्वरूप परिसाण की भी दद्धि होती है । 
सामाजिक व्यवस्था में आमूल, ग्रुणात्मक परिवर्तन से, पू जीवाद की जगह समाजवाद 
की स्थापना से विभिन्न प्रकार के परिमाणों में भी भारी परिवर्तन होता है। औद्यो- 
गिक और कृषि उत्पादन की माता बढ़ जाती है, अर्तथक और सांस्कृतिक विकास 
अधिक तीज गति से होने लगता है, राष्ट्रीय आय और मजदूरी में इद्धि होती है । 
इस प्रकार परिभाणात्मक और ग़रुणात्मक परिवर्तत एक दूसरे से जुड़े हैं और एक 
दूसरे पर प्रज्नाव डालते हैं | परिमाण तथा गुण परस्पर सम्बद्ध हैं । 

(४) निषेध के निषेध का नियम--हेगेल ने “निषेध” शब्द का प्रयोग 
इस अर्थ में किया कि विचार का विकास ही निषेध था विरोध में अन्तर्तिहित होता 
है । हेगेल ने निषेध का प्रयोग विज्ञानवादी (6००7800०) अर्थ में किया । किन्तु 
माक्से ने उसका भौतिकवादी दृष्टिकोण प्रस्तुत किया है। उसके अनुसार, निषेध 
स्वयं पुदुगल के विकास का अभिन्न अँग है | किसी भी क्षेत्र में तब तक कोई विकास 
नहीं हो सकता जब तक बह अपने अस्तित्व के पुरामे रूपों का निषेध न करे। इस 
सियम के आधीन प्रकृति, समाज तथा विचार में पुराने या कम विकसित के स्थान 
पर नवीन आता है। यह क्रम निरन्तर चलता रहता है। ज्ञान के विकास में भी 
निय्रेध अन्तनिहित है । प्रत्येक तथा, उन्‍्वत वैज्ञानिक सिद्धान्त पुराने और कम विक- 
सित सिद्धान्त का निषेध करता है । निषेध वस्तु के अपने ही आन्तरिक विकास का 
प्रिणाम होता हैं। समाजवाद पृ जीवाद का स्थान इसलिये ग्रहण करता है कि वह 
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पू'जीवादी व्यवस्था के आन्तरिक, आध्यास्तरिक अन्तविरोधों का समाधान करता है। 
निषेध के क्रम में, पुराना पूर्णतः नष्ट नहीं होता । नया पुराने से वे लक्षण आत्मसात्‌ 
फ्र लेता हैं जो विकास के लिये आवश्यक होते हैं। नया सर्दंव नया नहीं रहता । 
नये में परिपक्व॒ता आने पर निपेध की पुनरावृत्ति होती है ! यहे निरषेघ्न का निपेध है 
मर्थात्‌ उसका निषेध जिसने पहले स्वयं पुराने को अभिभूत किया था। इसी तरह 
पह अलस्त क्रम चलता रहता है। किन्तु नया जो पुराने को निपंध करता है, पुराने 
के सदगुणों को कायम रखता है और उन्हें विकसित करता है। इसलिये विकास का 
चर 

समाज पा लशिक दहशत (इ०छंत्री 8700 )रणाढ रिी०5०909) 

मार्क्स का दशेच यह मानता हैं कि समाज के विकास का स्वझुप भी द्वर्द्वात्मक 
और भौतिकवादी है। माक्सवाद में समाज के विकास के वैज्ञानिक सिद्धान्त का 
तिरूपण कियए गया है जिसे ऐतिहासिक भौतिकवाद! (फ्रांशत्यां०ढ् वेवाधा४- 
397॥) कहते हैं। ऐतिहासिक भौतिकवाद की विपयवस्तु 'समाज और उसके विकास 
के तियमों' का अध्ययन करना हैं। मावर्स और एंगेल्स ने कहा कि सर्वसाधारण, 
समेहनतकश लोग ही इतिहास के सच्चे निर्माता हैं। जनता अपने श्रम द्वारा सारी 


भौतिक सम्पदा का सृजन करती है । समस्त साधारण नर-नारियों को मेहनत मानव 


जाति के जीवन और प्रगति की अनिवायं नींव है। मानव-श्रम के बिना किसी प्रकार 
की व्यवस्था संभव नहीं हो सकती । 


ऐतिहासिक भौतिकवाद की यह मुख्य स्थापना है कि 'उत्पादन पद्धति! समाज 

के विकास में निर्णायक भूमिका अदा करती है। किसी भी उत्पादन पद्धति में अमर! 
(7.20०४7) का अत्यधिक महत्त्व होता है । जीवन की आवश्यकताओं की पूर्ति प्रकृति 
स्वयं नहीं करती । उनके लिये श्रम करना पड़ता है । श्रम के बिना, उत्पादक कार्य- 
कलाप के बित्ता, मानव जीवन ही असंभव हो जायेगा ) अतः भौतिक सम्पदा का 
उत्पादव सामाजिक विकास का सुख्य निर्धारक 3पादान है । उत्पादन लोग समाज में 
संगठित होकर और मिलजुलकर ही कर सकते. हैं क्योंकि श्रम का स्वरूप सामाजिक 
है और सर्देव ऐसा ही रहा है । उत्पादन के लिये, मनुष्य एक दूसरे के साथ निश्चित 
संसर्ग एवं सस्बन्ध स्थापित करते हैं और इन सामाजिक सम्बन्धों के दायरे में ही 
प्रकृति पर उनकी क्रिया होती है, उत्पादन होता है | उत्पादन पद्धति तथा वित्तरण 
सामाजिक स्वरूप को निर्धारित करते हैं। इसलिये मावसंवाद उत्पादन के साधनों 
(श९व५ ण ?०0ए०ा०णा) पर श्रमिकों का स्वामित्व चाहता है। ऐसा करने से 

ही शोषण का अन्त किया जा सक्रता है। यदि पू'जीपतियों के हाथ में उत्पादन के 
साधन रहते हैं तो सदेव श्रमिकों का शोषण होगा क्योंकि वे लोग श्रमिकों को पूरा 
वेतन नहीं देते और यह समझते हैं कि श्रमिक उनके ऐसे दास हैं जिनसे चाहे जितना 

काम लिया जा सकता है । जब तक उत्पादन विधि और उत्पादन सम्बन्धों पर पू जी- 
पतियों का आधिपत्य रहता है, तब तक समस्त सामाजिक ढांचा उनके ही हित में 
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रहता है । जब श्रमिक-वर्ग अपने अधिकारों की मांग करते हैं तो पु जीपति उनका 
दमन करते हैँ । अत: श्रमिक-चर्ग तथा पू जीफत्ति-वर्ग का निरन्तर संघर्ष चलता रहता 
है | इसलिये माकक्‍त ने यह घोषणा की “मानव समाज का इतिहास वर्ग-संघर्ष का 
इतिहास रहा है । 
स्वाभाविक रूप से, प्रकृति तथा समाज का विकास श्रमिकों के हित में हो रहा 
है । किन्तु अपने हितों की रक्षा के लिये, संसार के समस्त श्रमिकों का संगठन होना 
आवश्यक है । श्रमिकों की सुदृढ़ एकता माकक्‍्सेके समाज-दर्शेन का मूलाधार है | वर्ग- 
संघर्ष में उनकी सफलता अनिवायं है । बर्गम-संघर्प की उपेक्षा करना जीवन को प्रगति 
के मार्ग से विमुख करना है। पूजीवादी व्यवस्था में, थोड़े से लोग अपने हितों की 
रक्षा करने के लिये विभिन्न प्रकार के दमनचक्र चलाते हैं । किन्तु पू जीपति वर्ग के साथ 
श्रमिक-वर्ग भी अपवा विकास करता है । फलत श्रमिक-वर्ग का पू जीपति-वर्ग के साथ 
विभिन्न रूपों में संघ होता है । दोनों का पाररपरिक संघर्ष विविधतापूर्ण और 
होता चला जाता है | सर्वहारा के वर्ग-संघपे के तीन मुख्य रूप हैं--आर्थिक, राज- 
चीतिक और बंचारिक । आ्थिक संघर्य स्वहार' वर्ग द्वारा भौतिक स्थितियों को सुधा- 
रने और श्रम की अवस्थाओं को अच्छा बनाने का प्रयास है । श्रमिक मालिकों से 
स्यायोचित मजदूरी, काम के कस घण्टे, आदि की मांग करते हैं और उनकी पूर्ति होते 
स्‌ देख, हुड॒तालें करते हैं॥ आर्थिक संघर्ष का यह रूप राजनीतिक संघर्ष मे प्रवेश कर 
जाता है । राजनीतिक संघ पू जीवादी व्यवस्था को समाप्त करने के जिये और सबे- 
हारा-अधिसायकवाद (70604 >ंटधा०णा७॥० ) की स्थापना के लिए आवश्यक 
है । राजनीतिक संघर्य में विभिन्न प्रकार की हडतालें तथा प्रदर्शनात्मक क्रियाएँ 
करनी पड़ती है | सर्वहारा के क्रांतिकारी आन्दोलन में वेचारिक संघर्ष का बहुत बड़ा 
हत्व है । यह संघ पू जीवादी विचारधारा के विरुद्ध किया जाता है ताकि समाज- 
वादी विचारधारा का प्रसार एवं प्रचार हो । सर्वहारा की शीक्र प्रगति तथा विजय 
के लिए, कभी-कभी बल का प्रयोग भी अनिवायं हो जाता है। वल प्रयोग करने से 
संक्रमण-काल (7975॥078) 9०८४४700)] की अवधि घट जाती है। संक्षेप में, वर्ग- 
संघर्ष समाज में न॑ंतिक व्यवस्थाओं के निर्धारण में योगदान करता है 
ऐतिहासिक भौतिकवाद की यह प्रम्मुख मान्यता है कि समाज वा मूलाधार 
(8299) उत्पादन सम्बन्ध या भौतिक स्थित्तियाँ हैं और कानून, नेतिकता, आदि 
अधि-संरचना (50एथ०४श7०-६०:९८) हैं | नैतिकता अधि-संरचना का महत्त्वपूर्ण तत्त्व 
होने के कारण, सामाजिक जीवन के हर वक्ष को प्रभाधित करती है । माक्संवाद के 
अनुसार, दों प्रकार की नैतिकता होती है--पू जीवादी नैतिकता तशथ्ना साम्यवादी 
नेतिकता । 
पू जीवादी नैतिकता समाज में, जैसा कि मास वादी मानते हैं, प्रतिक्रियावादी भूमि- 
का अदा करती है | उसका प्रमुख लक्ष्य होता हैं : निजी सम्पत्ति और शोपण को निर 


ु कार्ल मार्क्स/22] 


न्तर बनाये रखना जो पू जीवादी व्यवस्था सी आवधारणिना है । तथाकथित घामिक 
नैतिकता भी ऐसे कार्य की भिद्धि में सहायता करती हैं) पूजीवादी व्यवस्था में 
धामिक उपदेश देकर श्रमिकों को उतके लक्ष्म से विचलित किया जाता है। उन्हें 
धीरज धरने, संतोप करने और मूक बने रहने के पुरस्थार के झुप में किसी अन्य 
दुनियां में स्वर्ग का लालच दिया जाता हूं जिसे आज तक फिसी ने अपनी आंखों से 
नहीं देखा है । पूजीवादी न॑तिकता व्यक्तिगत लाभ पर आधारित होती है । आर्थिक 
स्वार्थ पहले आता है । इस प्रकार व्यक्तिवादी स्वार्थ पू जीवादी नठिवाता का मुख्य 
सिद्धान्त है। समस्त उत्पादन के साधनों पर कुछेक व्यक्तियों का 


आधिपत्य होता है. 
जिसके फलस्वरूप सामाजिक उहंश्य रह जात्ता है । 


माक्सेवादी मैतिकता सामाजिक उद्देश्य को लेकर चलती है। माकसंवादी 
नैतिक-विचार पू जीवाद तथा त्तिजी सम्पत्ति के विरुद्ध एक मानवीय अभिव्यक्ति है। 
शोयण को समाप्त करना उसका मूल लक्ष्प्र है) लेनिन ने साम्यवादी नेतिकता को 
सर्वहारा वर्ग संघर्व के हितों के आधीन रखा। श्रमिकों के हितों की रक्षा करवा 
मैंतिकता का सामान्य ध्येय है। वे ही विचार शुभ हैं जो श्रमिक वर्ग के हितों की 
रक्षा के लिये व्यक्त किये जाते हैं और वे ही क्रियाएँ श्र यस्कर है जो श्रमिक-वर्य को 
विजय के लिए सम्पन्न की जांती हैं । पूजीव'दी विचार तथा क्रियाएँ श्रमिकों का 
हित घहीं देखती; उन्तके संघर्ष का दमन करती हैं तथा उनके श्रम का शोपण करने 
में व्यस्त होती हैं। इसलिए पू जीवादी प्रभुत्व को समाप्त करना, समाजवाद की 
प्रतिष्ठापना करना और साम्मवादी समाज की ओर बढ़ना, माक्तवादी वेतिकता के 
प्रमुख उद्दे एय हैं । 


जीवन में श्रम अत्यधिक महृत्त्वपूर्ण है। समाज के कल्याणार्थ ईमानदारी से 
क्रम करता, सार्वजनिक सम्पत्ति की हिफाजत करना, सार्वजनिक धन में अभिवृद्धि 
करना प्रत्येक व्यक्ति को माबधान रहना, आदि साम्यवादी नेतिकता की मांगें हैं। 
इसलिए साम्यवादी नेतिकता इस सिद्धान्त पर वल देती है कि “जो काम नहीं 
करेगा, वह खायेगा भी नहीं ।” सब लोगों के हित के लिए व्यवस्था हो, उत्पादन के 
साधनों प्र सामाजिक स्वामित्व हो, समान वितरण हो, भांदि साम्यवादी मतिकता 
के मूत तत्त्व हैं। साम्यवादी नैतिकता के प्रमुख मूल्य हैं-पारस्परिक सहयोग, श्रम के 
प्रति आदर, सामाजिक उह श्य की पूर्ति, वन्धृत्वपूर्ण मेद्ी, सामूहिकवाद में आस्था 
अन्याय के प्रति संघर्ष, आदि । साम्यवादी चेंतिकता की महत्वपूर्ण बात इस सिद्धान्त 


में व्यकद होती है--'एक सबके लिए और सव एक के लिये ।” " सामाजिक कल्याण 
मानव प्राणियों का परम हित है । 


यह स्मरण रहे कि साम्यवादी नैतिकता 'वर्गे-नेतिकता' ((॥85६ (०7४४७) 
को लेकर आ्रारम्भ होती है क्योंकि किसी भी समाज सें नैतिकता पर आर्थिक रृष्टि से 
सम्पन्न वर्ग का जाधिपत्य होता है। पूजीवादी नैतिकता में, पूजीपतियों का स्वार्थ 
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प्रथम होता है । वे श्रमिक-वर्ग की मांगों का दमन करते हैं । अतः अन्याय से टक्कर 
लेने के लिये, श्रमिक वर्ग संगठित होते हैं और अपनी दृष्टि से नैतिक सिद्धान्तों का 
मूल्यांकन करते हैं । किन्तु ज्यों-ज्यों वर्ग-संघर्प द्वारा समाजवाद की स्थापना होती 
है, त्यों-त्यों वर्ग-नेतिकता का स्वरूप समाजवाद में परिणित होता चला जाता है | 
सामाजिक कल्याणार्थ मूल्यों तथा संस्थाओं के विकास में यह समाजवादी नैतिकता, 
साम्यवादी व्यवस्था की ओर बढ़ती है जहाँ पहुँचकर आदमी स्वयं उत्तना काम करेंगे 
जितना उन्हें करता चाहिए और उतना ही उपभोग करेंगे जितना उनके लिए आव- 
श्यक है | साम्यवादी नैतिक व्यवस्था में, वर्गाधार समाप्त हो जायेगा। यहाँ तक 
कि कोई वर्ग तथा राज्य नहीं रहेगा । समाज की व्यवस्था वर्ग-विहीन ही नहीं, 
अपितु, राज्य-विहीन भी हो सकेगी । स्वार्थवाद समाप्त हो जायेगा और सब लोग 
मानववादी मुल्यों से प्रेरित होकर विना किसी दबाव के अपना काम स्वयं करेंगे । 
तत्पश्चात्‌ लोगों का संघषं प्रकृति के विरुद्ध चलेगा ताकि प्राकृतिक शक्तियों की खोज 
मनुष्य ढ्वारा समाज के कल्याणार्थ हो सके । मानव-संघर्ष का अन्त नही है क्‍योंकि 
मानव ही अपनी स्थिति का कर्ता है। उसका श्रम ही उसके व्यापक कल्याण का 
स्रोत है । 

यह स्पष्ट है कि साम्यवादी नैतिकता माकक्‍्तैवाद के भौतिकवादी दशेन पर 
आधारित है । भौतिक स्थितियां (४८८८० (?०70000$) प्रमुख हैं। उनके 
प्रवन्ध से ही समाज व्यवस्था का विकास होता है और उसी प्रकार अन्य मूल्यों का 
उद्भव होता है | इन्द्ात्मक भौतिकवादी दर्शन में धर्म का कोई स्थान नहीं है क्योंकि 
धर्म वास्तविकता (२००४५) का एक चिक्लत रूप है। धर्म उन वातों की ओर 
ध्यानाकपित करता है जिनका श्रमिकों के वर्ग-संघर्ष से कोई सम्बन्ध नहीं है । मत: 
साम्यवादी नेत्तिकता धर्म-बिहीन व्यवस्था है । वह ईश्वरवादी भी नहीं है क्‍योंकि 
साक्सं वाद ईश्वर, नित्य-आत्मा, स्वर्म, आदि को कल्पना मात्र मानता हैं। उनका 
संवेदनात्मक, ताकिक अथवा आलनुमानिक ज्ञान असंभव है । जो भौतिकता से परे है, 
जिसका कोई संवेदन नहीं है, उसका अस्तित्व संभव नहीं हो सकता । समाज में रहने 
चाले स्त्वी-पुरुष अपना कल्याण आप-कर सकते हैं। अतएव साम्यवादी नेतिकता 
स्वयं मानव परिश्रम की अभिव्यक्ति है। माक्संवाद जगत्‌ के स्वरूप की व्याख्या पर 
उतना ध्यान केन्द्रित नहीं करता जितना कि वह जगत्‌ को मासव कल्याण के लिये 
परिवर्तित करने पर दल देता है | वह दर्शन को सामाजिक, राजनीतिक तथा आर्थिक 
निर्माण में एक साधन मानता है । 


क्| 


परिशिष्द : 
(क) सम्प्रत्यय, सिद्धान्त एवं मृल-प्रन्‍्थ 
दाशेनिक सम्प्रत्थयों का अर्थ 


निरपेक्ष सत्ता (&०४०७/०) 


दर्शन में परमतत्व को निरपेक्ष सत्ता कहा जाता है | यह मुख्यतः अध्यात्म- 
वादी दर्शन में सर्वोच्च सत्ता है जो सर्वग्राही, स्वयंभू, नित्य, निरुपाधि, स्वतंत्र और 
पूर्ण है । निरपेक्ष वह परमतत्त्व है जो देश, काल, परिस्थिति आदि से हे सम्बन्ध च 
रखते वाला, उपाधियों से रहित, अनन्य रूप से अस्तित्व रखने वाला, दोपों से सर्वेथा, 


हीन, सर्वोच्च इत्यादि है । उसमें वह सब कुछ है जो सत्ता में है । वही समस्त अस्तित्व 
का आधार है जैसा कि हेंग्रेल के दर्शन में मिलता है । 


परम-प्रत्ययवाद (4०४०]०० १68७॥87 ) 


यह सम्प्रत्यय परमतत्त्व से सम्बन्धित है । पाश्चात्य दर्शन में, हेगेल का तत्त्व- 
मीमांसीय सिद्धान्त जिसमें परमतत्त्व ही चिद्रूप या आध्यात्मिक और सम्पूर्ण सत्ता 
की आधारभूत एकता के रूप सें माना गया है। भारतीय दर्शन में ब्रह्म को इस 
विचारधारा का समकक्ष मानना चाहिए । 


सौन्दर्यशास्त्न (8०४8०४०७ ) 


दर्शन की वह शाखा जो सौन्दर्य, उसके मानकों तथा तिर्णयों का विवेचन 
करती है । सौन्दर्य आत्मगत है अथवा वस्तुगत । इसी के अन्तर्गत विश्लेषित किया 


जाता हैं। अब यह कलाकृतियों और रसानुभूतियों का अध्ययन करने वाला एक स्वतंत्र 
शास्त्र है । यह समस्त सोन्‍्दये भावों का एक सुसंगठित अध्ययन है । 


अज्ञे यवाद (&87050८ंशा ) 


यह वह विचारधारा है जो ईश्वर तथा परमतत्त्व के ज्ञान को असंभव मानती 
है | इसमें विवाद परमतत्त्व. ईश्वर आदि के अस्तित्व पर न होकर, उनके स्वरूप से 
सम्बन्धित है अर्थात्‌ जगत्‌ के मूलरूप का ज्ञान पूर्णत: या आंशिक रूप में संभव नहीं 
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है । अज्ष यवाद एक प्रकार से सन्देहवाद का समर्थन भी करता है जेसा कि ह्यूम के 
दर्शन में मिलता है । 


अज्ञ यवादी प्रकृतिवाद (887०५6० पश्ाण्रश्ांधगा) 

यह वह सिद्धान्त है जो यह मानता है कि पुदूगल और आत्मा का स्वरूप तो 
अज्ञय है, पर फिर भी विश्व को दृश्य घटनाओं के रूप में समझा जा सकता है, 
जिसमें आत्मा या मन-की स्थिति अकिचित्कर छाया की तरह होती है । 


विश्लेषणात्मक कथन (#वध्राएतं० डवॉथाला। ) 


हू ज्ञान की समस्या का एक पक्ष है जिसे कान्‍्ट की ज्ञान-मीमांसा में विवे- 
चित किया गया है । कान्‍्ट के अनुसार ज्ञान सेव निर्णयों (कथनों) के रूप में होता 
है जिनमें या तो किसी वात को स्वीकार किया जाता है या उसे अस्वीकार किया 
जाता है। किन्तु प्रत्येक निर्णय या कथन ज्ञान नहीं: होता | किसी विश्लेषणात्मक कथन 
में विधेय वही व्यक्त करता है जो उद्देश्य में पहले से ही है जैसे “वस्तु विस्तारमय 
होती है ।” अतः विश्लेषणात्मक कथन वह है जिसका विधेय उद्देश्य के गुणार्थ में 
पहले से ही निहित रहता है। 


प्रागनुभविक (& 7707) 


उन सिद्धान्तों या प्रतिज्ञप्तियों के लिए संज्ञा और विशेषण के रूप में प्रयुक्त 
लेटिन शब्द जिनकी वधता अनुभव पर आश्रित नहीं होती या जिनके ज्ञान के लिए 
अतुभव की अपेक्षा नहीं होती अथवा जो तकंबुद्धि मात्न से जय होते हैं। उदाहरण 
के लिए, दो समानास्तर रेखाएँ कभी नहीं मिलती हैं। इस प्रकार के ज्ञान के लिए 
किसी प्रकार के अनुभव की अपेक्षा नहीं होती । इसीलिए इसे प्रागनुभविक ज्ञान 
कहते हैं । 
आनुभविक (४ 70०8०7१07 9) 

ज्ञान की उस सामग्री के लिए प्रयुक्त सम्प्रत्यय जो अनुभव से प्राप्त होती है 
अर्थात्‌ कुछ ज्ञान ऐसा होता है जो इन्द्रियानुभव के विना प्राप्त नहीं हो सकता । उदा- 
हरणतः:, अग्नि जलाती है; बफे ठण्डी होती है । ऐसा ज्ञान अनुभवाश्रित होता हैं 
जिसे आजनुभविक-नज्ञान की संज्ञा दी जाती है । यह प्रागनुभविक ज्ञान का उल्दा हैं जो 
मात्र तकंवुद्धि से ही संभव होता है । > 
साहचर्यवाद (2550टांक्षांणांघगा ) ह 

यह चह सिद्धान्त है जो मन की संरचना एवं उसके संगठन के बारे में मानता 
है कि प्रत्येक मानसिक्र अवस्था सरल, विविकत घटकों से बनी होती है और सम्पूर्ण 
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सानसिक जीवन की इन्हीं घटकों के संयोजन और पुनर्योजन के द्वारा व्याख्या को जा 
सकती है । 


प्रत्ययों का साहचय (45४००४४० ० 0४45) 


विभिन्न प्रत्यय अव्यवस्थित नहीं होते । उनमें एक नियमावस्था होती है । 
उनमें पारस्परिक एकता भी पाई जाती है । एक प्रत्यय के वाद दूसरा धत्यय आंता 
है । वे संयोगवश ही जुड़े हुए नहीं होते । किसी चित्र को देखने पर हमें मूल दृश्य 
स्मरण हो आता है । यह सादृश्यानुमान है। मकान का एक कमरा पास वाले कमरे 
का संकेत देता है | यह सामीप्य है । घाव के साथ दु:ख का विचार आता है । यह 
कारण-कार्य कहलाता है । इन सबको हम प्रत्ययों का साहचर्य कहता है । साहचर्य 
के नियम हैं--सादृश्य, दिक्‌ तथा काल में सामीप्य ओर कारण-कार्य का सम्बन्ध । 


निरीशवरवाद (&४ा०ंज्रा) 


यह वह सिद्धान्त हैं जो ईश्वर की सत्ता को स्वीकार नहीं करता अर्थात्‌ जय॒त्‌ 
में किसी प्रकार के ऐसे ईश्वर का अस्तित्व नहीं है जो सर्वव्यापी, सर्चज्ञानी या स्चे- 
शक्तिमान्‌ हो ) ईश्वर के अस्तित्व को मानने वाले, परन्तु उसके स्वरूप को अवैयक्तिक 
मानने बाले मत्त के लिए भी इस शब्द का प्रयोग किया जाता है।. 
विशेषण (&धाएए०) 


स्पिनोजा के अनुसार, ईश्वर अथवा द्रव्य में असंख्य विशेषण होते हैं। विशे- 
पण से स्पिनोजा का तात्पये द्रव्य के उस सार से है जिसको बुद्धि जान पाती है । 
विशेयण ईश्वर के स्वरूप की वास्तविक अभिव्यंजना है। ईश्वर का हरेक विशेषण 
अपने में असीम तथा नित्य हैं। ईश्वर इतना महान्‌ है कि उसमें असीम गुण असीम 
माता में होते हैं | दो विशेषण, जिन्हें बुद्धि जान पाती है, मनस्‌ एवं शरीर अथवा 
आत्मा तथा पुद्गल हैं । | 


मूल्य-मीमासा (4>००४५) 


यह चह शास्त्र है जिसके अन्तगेत सुल्यों के स्वरूप तथा मानदण्डों का अध्ययन 
किया जाता है । मूल्यों के विभिन्न सिद्धान्तों का विवेचन इसी में होता है और साथ 
ही, मूल्यों की आत्मपरकता और वस्तुपरकता का विश्लेषण भी मूल्य-मीमांसा में 
किया जाता है । मूलतः यह दर्शन की एक शाखा है, पर अब इसे स्वतंत्न माना. जाने 
लगा है। 

संभवन (7०००फांगट ) 


यह एक श्रकार का निरन्तर परिवतेंन है जो ' सत्ता में होता रहता है । इससें 
किसी शव या वीजभूत स्थिति का वास्तविक रूप में आना है जो प्रिवर्तन द्वारा ही 
संभव होता है । 
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भाव, सत्‌ (छ8थांएड) 

प्राचीन यूनान में, पारमेनिडीज हारा परिवर्तत के विपरीत अर्थ में सर्वथा 
परिवर्तनहीन सत्ता के लिए, जो एक ओर शाश्वत है, प्रयुक्त सम्प्रत्यय है । किन्तु 
आधुनिक दर्शन के अनुसार, जो कुछ भी मन में, कल्पना में) बुद्धि में या जगत्‌ में, 
कहीं भी है, अस्तित्व रखता है या वास्तविक है, वह भाव या सत्‌ है अर्थात्‌ जिसका 
किसी भी रूप में अस्तित्व है, वह भाव है । 


शिलाकल्प विश्व (80०८ एफांएथा४०) 


तकंबुद्धिवाद और प्रत्ययवाद के आलोचकों की दुष्टि में, यह्‌ एक परिकल्पित 
विश्व है जिसकी व्यवस्था पहले से निर्धारित है | उसमें किसी प्रकार का हेर-फेर नहीं 
हो सकता, और जिसमें तवीनता, स्वतंत्रता तथा अनेकता के लिए बिल्कुल भी कोई 
गुंजाइश नहीं है । अतः शिलाकल्प विश्व को एक “अवरुद्ध-विश्व” कहा गया है । 
सुख्य सदुगुण (0#वांणश शा7६००७) ह 

अरस्तू के अनुसार, सदूगुण वह भावना अथवा आदत है जिसमें ऐच्छिक प्रयो- 
जन तथा चुनाव सन्निहित है और ऐसे मध्यम दृष्टिकोण पर आधारित है जिसका 
सम्बन्ध मानव प्राणियों से है। सभी सद॒गुणों के आधारभूत मुख्यतः चार सद्गुण 
होते हैं--- न्याय, मिताचार, साहस और प्रज्ञान | इन्हें ही मुख्य सदग्रुणों की संज्ञा 
दी गई है। 


कार्टीसियन-पद्धति (0४76झं४३ फैश/८7700) 


रेने देकात॑ की दाशेनिक पद्धति को कार्टीसियन-पद्धति कहा जाता है जिसकी 
मूल विशेषता यह है कि देकारत॑ समस्त वस्तुओं के प्रति सन्देह प्रकट करता है । उसके 
अनुसार, “ज्ञान का उद्गम सन्देह है ।” किन्तु देकातं का सनन्‍्देह उसके दर्शन का 
प्रारम्भ है, अन्त नहीं । वह ह्ाय_म की भाँति नितान्त सन्देहवादी नहीं है । अतः देकाते 
की पद्धति में सन्देह होते हुए भी वह सन्देहवादी नहीं है । 
कान्द की वैचारिक कोटियाँ ((.४६०४०७४४-६ 27) 


कान्ट के अनुसार, बुद्धि के अपने कुछ रूप (४०705 ) हैं जिनके आधार पर 
वह संवेदनों की व्यवस्था करती है । इनको बुद्धि की विशुद्ध धारणाएँ या विचार- 
श्रेणियाँ (वैचारिक कोटियाँ) कहा जाता है क्‍योंकि वे अनुभव से प्राप्त न होकर, 
प्रामनुभव हैं । ये विचार-श्रेणियाँ बारह हैं परिमाणात्मक : पूर्णता, अनेकता, एकता, 
गुणात्मक : सत्ता; अभाव, ससीमता, सम्बन्धात्मक : द्रव्य-गुण सम्बन्ध, कार्य-कारण 
सम्बन्ध, अन्योन्य-सम्बन्ध ; प्रकारात्मक : संभावना-असंभावना, भाव-अभाव, अनिवा- 
यंता-आकस्मिकता । अनुभव इन्हीं श्रेणियों द्वारा ज्ञान के रूप में प्रामाणिक 
बनता है । 
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कारणता (0४ए४था५) 


पाश्चात्म एवं भारतीय दोनों दर्शनों में कारणता सिद्धान्त पर विशद्‌ विवेचन 
किया गया है । यह कार्य -कारण का सम्बन्ध है अर्थात्‌ दो घटनाओं का इस प्रकार का 
अनिवार्य सम्बन्ध कि एक के होने पर दूसरी हो और उसके न होने पर वह न हो । 
यह जगत्‌ व्यवस्थित एवं कार्य-कारण झछंखला में आवद्ध है; यह विचार कारणता 
सिद्धान्त पर आश्वित है। 
चिन्तये अतो5स्मि (९०९0० शाह8० 5079 ) 


यह देकाते की एक सुप्रसिद्ध उक्ति है कि “मैं चिन्तन करता हूँ; इसलिए, 
मेरा अस्तित्व है ।” वह इस सिद्धान्त को बिल्कुल स्पष्ट एवं निश्चित मानता है्‌। 
कोई गम्भीर सन्देहवादी भी इस तथ्य की स्वीकृति से इन्कार नहीं कर सकता । 
देकात॑ के दर्शन का यह प्रथम स्वयं-सिद्ध युक्ति-वाक्य है। यही उसकी ज्ञान-मोमांसा 
का मूलाधार भी है । इसी को वह तत्त्व-मीमांसा का प्रारम्भिक विन्दु मानता है । 
सम्प्रत्यय (2०7०6४9) 


सामान्यतः किसी वर्ग के व्यक्तियों में पाये जाने वाले समान और आवश्यक 
गुणधर्मों का समुच्चय सम्प्रत्यय कहलाता है । यह वह्‌ सामान्य धारणा है जिसमें एक 
ही चर्ग की सभी इकाइयों की विशेषताएँ सन्निहित होती हैं | उदाहरणतः गौत्व, मनु- 
८ यत्व, द्रव्यत्व--सामान्य सम्प्रत्यय हैं । 


सम्प्रत्ययवाद ((०४०००४०५ ७7 ) 


यह नामवाद तथा वस्तुवाद के बीच का मत है। सम्प्रत्ययवाद यह मानता 
है कि सामान्य (जैसे, मनुष्यत्व, गौत्व) विशेष वस्तुओं के आवश्यक और समान गुणों 
के प्रत्यय होते हैं तथा उनका अस्तित्व हमारे मन के अन्दर होता है अर्थात्‌ सामान्य 
का अस्तित्व तो है पर हमारे मन पर आश्रित है । 


सृष्टि-मीमांसा | ए०छए०४णा३ ) 


यह ब्रह्मांड की उत्पत्ति एवं विकास से सम्बन्धित अध्ययन है । यह अध्ययन 
वेशानिक हो सकता है, दाशंनिक हो सकता है और कोरा कल्पनात्मक भी ही 
सकता है जैसाकि पुराणों तथा लोक-कथाओं में मिलता है। सृष्टिमीमांसा दर्शन की हो 


एक शाखा है जिसके अन्तग्रेत ब्रह्मांड का आदि कारण ढूं ढ़ने का प्रयास किया 
जाता है । 


विश्वोत्पत्तिशास्त्र (0०घ्गाग०89) 


विश्वोत्पत्तिशास्त्र दर्शन का ही एक अंग है । यह दर्शन की वह शाखा है जो विश्व 
की प्रकृति (स्वरूप) एवं रचना का अध्ययन करती है | विश्व का स्वरूप ईश्वरबादी 
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हो अथवा निरीश्वरवादी, अध्यात्मवादी या भौतिकवादी, उसकी संरचना का विधिवत्‌ 
अध्ययन विश्वोत्पत्तिशास्त्र में ही किया जाता है ॥ 
विश्वोत्पक्ति-मुलक युक्ति (ए०5ण्रण०हड्टञांप्थ 3॥2प07७7॥) 

विश्व में प्रत्येक वस्तु का कोई न कोई कारण होता है। कारणों की इस 
ज्यूंखला के पीछे अवश्य ही एक ऐसा आदि कारण है जिसका कोई और कारण 
नहीं है । यही आदि कारण ईश्वर है जो सर्वेव्यापी, सर्वेज्ञानी एवं सर्वेशक्तिमान्‌ है । 
विश्व के अस्तित्व के आधार पर ईश्वर के अस्तित्व को प्रमाणित करने के लिए दी 
जाने वाली तक॑ विश्वोत्पत्ति-मुलक युक्ति कहलाती है । 
सृष्टि ((४६४४०४) 

यह जगत्‌ स्वतः विकसित नहीं हो सकता अर्थात्‌ उसको किसी सर्वशक्तिमान्‌ 
सत्ता ने उत्पन्न किया है। ऐसा अनेक विद्वानों तथा दार्शनिकों का विश्वास है | अतः 
ईश्वर के द्वारा जगत्‌ की रचना-प्रक्रिया अथवा उसके द्वारा रची हुई वस्तुओं के 
सम्पूर्ण समूह को सृष्टि कहा जाता है । सृष्टि में सृष्टिकर्त्ता का होना अनिवार्य है 
अर्थात्‌ ईश्वर आदि । 
सृष्टिवाद ((:६४४०0फ75877 ) 

सुष्टि से सृुष्टिवाद की विचारधारा का जन्म हुआ ।इसके अन्तर्गत दो पक्ष 
प्रवल हैं : (+) यह सिद्धान्त मानता है कि विश्व की सृष्टि (रचना) विश्वातीत 
ईश्वर द्वारा शुन्‍्य से हुई; और (7) यह्‌ सिद्धान्त विश्वास करता है कि ईश्वर गर्भा- 
घान के समय प्रत्येक व्यक्ति में एक आत्मा को उत्पन्न करता है। इस प्रकार सुष्दि- 
याद में ईश्वर के अस्तित्व की परिकल्पना सन्निहिित है । 


समीक्षात्मक वास्तववाद (टम्नपव्थ ए८०75६०) 

ज्ञान मीमांसा के अन्तर्गत यह वह -मत है जो यह मानता है कि सन से 
स्वतंत्र वाह्य जगत्‌ का अस्तित्व है, किन्तु ज्ञान में हर बात को वस्तुगत मानने -में 
आने वाली कठिनाइयों को स्वीकार करता है । विशेषत: ड्रैक, लवजाॉय इत्यादि सात 
समसासयिक अमरीकी वास्तववादियों के सम्प्रदाय का नाम “समीक्षात्मक वास्तव- 
चाद' है। 
समीक्षावाद ((फ्रा००॥ं४ ) 

कान्ट के दर्शन को समीक्षावाद कहा जाता है क्योंकि उसने वुद्धिवाद एवं 
अनुभववाद दोनों की समीक्षा करके यह पाया कि किसी एक के द्वारा निश्चित ज्ञान 
पाना असंभव है | अतः कान्‍्ट ने बुद्धिवाद तथा अनुभववाद के मूल-तत्त्वों का समन्वय 
करके अपने संमीक्षात्मक दर्शन की प्रत्तिष्ठापना की अर्थात्‌ ज्ञान-प्रक्रिया में बद्धि तथा 
इन्द्रिय- दोनों का महत्त्व है ॥ है 
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निगमन (70०6७०४०४) 


यह अनुमान का वह प्रकार है जिसमें एक या अधिक आधार वाक्यों से ऐसा 
निष्कर्ष निकाला जाता है जो उनकी अपेक्षा कम मामान्य होता जैसे सभी मनुष्य 
बुद्धिश।ल प्राणी हैं, सभी विद्यार्थी मनुप्य हैं; अत: सभी विद्यार्थी वुद्धिशील श्राणी हैँ 
आगमन इस अनुमान का उल्टा है जिसमें कम सामान्य से अधिक सामान्य का अनु- 
मान किया जाता है । 


तटस्थ ईश्वरवाद (]0०87 ) 


इस मत के अनुसार, ईश्वर जगत्‌ का कर्ता अवश्य है, पर उसकी सृष्टि करने 
के पश्चात्‌ वह जगत्‌ के कार्य-कलाप से कोई सम्बन्ध नहीं रखता और उसमें विल्कुल 
हस्तक्षेप नहीं करता अर्थात्‌ वह जगत्‌ की रचना के वाद बिल्कुल तटस्थ हो जाता 
है, और यह जगत्‌ अपने नियमों के अनुरूप चलता रहता है 
नियतत्ववाद (706०7गर॑ं४77) 


यह सिद्धान्त मानता है कि जगत्‌ की प्रत्येक घटना, कार्य, पू्वब-निर्धारित 
नियमों द्वारा नियन्त्रित है। विशेषत: इसकी यह मान्यता है कि व्यक्ति का संकल्प 
स्वतन्त्न नहीं होता, वल्कि मानसिक या भौतिक कारणों के द्वारा निर्धारित होता है। 
अतः कुछ भी आकस्मिक नहीं है । 
इन्द्र समीक्षा (72]०८0८) 
ह आधुनिक दर्शन में, कान्‍्ट के अनुसार, विप्रतिषेधों, तकंमासों तथा शुद्ध तर्फे- 
बुद्धि के प्रत्ययों का विवेचन, अथवा “क्रि-टीक ऑफ प्योर रीजुन! का वह भाग 
जिसमें ऐसा विवेचन किया गया है। यह इन्द्र समीक्षा है। इसके अतिरिक्त 'दन्द्र 
न्याय! भी है जो हेगेल के अनुसार, पक्ष, प्रतिपक्ष और संपक्ष के तीन चरणों वाली 
तके या विचार की क्रिया है। 


इन्द्वात्मक भौतिकवाद (86८४८०४॥ (४0४45 ) 


यह काले माक्से तथा ऐंमेल का मूल दर्शेन है जो साम्यवाद की अधिकृत 
विचारधारा है । दन्द्वात्मक भौतिकवाद के अनुसार, भौतिक द्रव्य, ज्ञानमीमांसीय 
तथा सत्ता-मीमांसीय दोनों दृष्टियो से, आधारभूत (अन्तिम) तत्त्व है। भौतिक तत्त्व 
को मत का पूव्ववर्ती माना गया है। समस्त जगत्‌ भौतिक तत्त्वों से ही विकसित 
हुआ है अर्थात्‌ इन्द्वात्मक भौतिकवाद जग्रतु के निरीश्वरवादी स्वरूप तथा संरचना में 


विश्वास रखता है | जगव्‌ में जड़-तत्त्व ही ' प्रधान हैं । चेतना भौतिक तत्त्वों की एक 
व्युत्पत्ति है । 


रूछिवाद (0०809 ५5४७) | 


हैं सामान्यतः रूढ़िवाद एक ऐसा विश्वास है जिसे तर्क अथवा अनुभव का समु- 
चत आधार श्राप्त च हो, किन्तु फिर भी जिसे त्यागने के लिए व्यक्ति तैयार नहीं 
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हाता । विशेषतः कान्‍न्ट की इष्टि में, रूढ़िवाद वह ॒तत्त्वमीमांसीय विश्वास है जिसे 
बौद्धिक औचित्य को दिखाए बिना और बुद्धि की प्रकृति और शक्ति की विश्लेषणा- 
त्मक परीक्षा किए बिना मान लिया गया हो । 


द्वेतवाद (0प्रथांध्या ) 

तत्त्वमीमांसा में, वह सिद्धान्त जो दो स्वतन्त्र तत्त्वों अथवा सत्ताओं को 
अंतिम मानता है जैसाकि देकात॑ का पुदूगल एवं आत्मा में विश्वास । पुदूगल तथा 
आत्मा एक दूसरे से भिन्न, पृथक्‌, तत्त्व हैं जिनकी स्वतंत्र सत्ताएँ हैं । ज्ञानमीमांसा 
में, यह सिद्धान्त कि प्रत्यक्ष में जिस बाह्य वस्तु का ज्ञान होता है वह तथा ज्ञाता के 
मन में साक्षात्‌ उपस्थित दत्त दो पृथक्‌ तत्त्व हैं, व कि एक और अभिन्‍न । 
संकलनवाद (४८९८मंटांडए ) 

यह वह सिद्धान्त है जो मौलिक न होकर विभिन्‍न दाशतिक और धार्मिक 


सम्प्रदायों या तन्‍्त्रों के तत्त्वों को लेकर बनाया गया हो, अथवा ऐसे तत्त्वों को ग्रहण 
एवं संकलित करके आत्मसात्‌ करने की वृत्ति को संकलनवाद कहा जाता है । 
अहुंवाद (४8757) 

दाशंनिक क्षेत्र में, बकले इत्यादि द्वारा यह माना गया है कि अहम्‌ ही सत्य 
है । समस्त बाह्य एवं आन्तरिक सत्ताएं अहम्‌ पर आश्वित है | अहम्‌ से स्वतंत्र कुछ 
भी नहीं है । इसीलिए, वर्कले ने कहा है कि “दृष्टि ही सृष्टि!” है। फिक्टे का भी 
यह सिद्धान्त कि पराहम्‌ (8०5०।ए८ 580 ) ही परम सत्य है, अहंवाद कहलाता है। 
निस्सरणवाद (एण्क्रा&00प्रंध्या ) 


इसे निर्गेमननवाद या उद्भववाद भी कहते हैं | नव्य-प्लेटोवादी दर्शन में जगत्‌ 
की उत्पत्ति सम्बन्धी यह एक सिद्धान्त हैं जो यह मानता है कि ईश्वर ने जगत्‌ की 
सृष्टि नहीं की, अपितु यह समस्त विश्व ईश्वर के स्वरूप से नि:सृुत अथवा उद्भवित 
होता है । ईश्वर समस्त अस्तित्व का स्रोत है जैसा कि प्लोटिनस मानता है । 
अनुभववाद ([&7्रफ़ांडंसंक्ा ) 

अनुभववाद बुद्धिवाद का प्रवल खण्डन करने वाला सिद्धान्त है। ज्ञानमीमांस 
में मुख्यतः: अनुभववाद मानता है कि (संकीर्ण अं में) इन्द्रियों से प्राप्त होने वाला 
अनुभव अथवा (विस्तृत अर्थ में) किसी भी रूप में होने वाला अबुभव ही ज्ञान का 
और हमारे संप्रत्ययों का एकमात्र अन्तिम आधार है | जैसाकि लॉक का कहना है, 
अनुभव ही ज्ञान का स्रोत है । समस्त ज्ञान अनुभव द्वारा ही प्राप्त होता है। 


ज्ञानमीमांसा (&ए०9ं5065०7000०89 ) 
यह दर्शनशास्त्र की प्रमुख शाखा है.जो ज्ञान की. उत्पत्ति, संरचना, प्रणालियों 
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तथा स्रोतों का विवेचन करती है अर्थात्‌ ज्ञानमीमांसा के अन्तर्गत सत्यता और उसकी 
कसौटियों का विवेचन किया जाता है । 


अस्तित्ववाद (छहांशथा।2 87 ) 


कीकंगादे, हाइडेगर, इत्यादि कुछ आधुनिक दार्शनिकों के नाम के साथ जुड़े 
हुए एक आन्दोलन की विचारधारा का नाम, जिसका उद्वं श्य चितन को विचारों 
और वस्तुओं से हटाकर मानवीय अस्तित्व पर कैन्द्रित करना है। ज्यां-पाँ सात्न का 


नाम भी अस्तित्ववादी आन्दोलन में प्रमुख है। अस्तित्ववाद की मूल घारणा है कि 
“अस्तित्व सार का पूर्वंगामी है।” 


अनुभव (एऋफए०एथव०९ ) 


अनुभव वह ज्ञान की प्रक्रिया है जो इन्द्रियों से सम्बन्धित है । अत्त: मन तथा 
पंच-इन्द्रियों हारा जो कुछ भी महसूस होता है अथवा उनके द्वारा ज्ञात एवं प्राप्त 
होता है, वह अनुभव कहलाता है | अनुभववादी दाश निक (लॉक, वर्कले, हम) 
मानते हैं कि अनुभव ही समस्त ज्ञान का मूल स्रोत है | 

तथ्य (778०) 


तथ्य से तात्पर्य उससे है जो वस्तुतः है; जो अस्तित्ववान्‌ है, या जो घटित 
जुआ अथवा होता है। वस्तुस्थिति तथ्य का दूसरा नाम है। तथ्य मानसिक तथा 
भौतिक, विशेष एवं सामान्य, दोनों ही प्रकार का हो सकता है । 


आस्था (एक्षंतरा) 


किसी ऐसी चीज में विश्वास जिसके पक्ष में पर्याप्त प्रमाण उपलब्ध न हो, 


अथवा जो प्रमाणों से परे हो, जेसे ईश्वर, अमरत्व, आवागमन, नंत्तिक आदर्श 
इत्यादि । 


भाग्यवाद, दैववाद (ः४(87) 


यह एक प्रकार का विश्वास है जो यह मानता है कि भनुष्य जो कुछ भी 
होता है अथवा करता है, वह पहले से ही ईएचर के द्वारा निर्धारित होता है। 
मनुष्य अपने भाग्य के हाथों में एक खिलौना मात्र है । 


अन्तिम कारण ([्यग्वा (४०६८) 


तर्वमीमांसा में, अंतिम कारण से तात्पयं ईश्वर, प्रकृति, इत्यादि से है जो 
इस जगत्‌ का सूल कारण है, पर उसका कोई कारण नहीं है। इसके अतिरिक्त 


अरस्तू के द्वारा स्वीकृत चार प्रकार के कारणों में से अंतिम, जो कि किसी चीज की 
उत्पत्ति के पीछे उत्पादनकर्त्ता का प्रयोजन या सो पा नो-न के 
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आकार (#णाए) 


अरस्तू के दर्शन में, वस्तु का वह रूप जो उसके प्रकार को निर्धारित करता 
है । किसी वस्तु के दो पक्ष होते हैं--पुदूगल और आकार । पुद्गल भौतिक पक्ष 
प्रदान करता है, जवकि वस्तु का आकार उसे रूप (०7) में ढालता है। प्लेटो 
के दर्शव में, शाश्वत प्रत्यय को आकार कहा गया है। लेकिन कान्‍्द के दर्शन में, वह 
प्रागनुभविक तत्त्व जो इन्द्रियों से प्राप्त सामग्री को एकता और व्यवस्था प्रदान करके 
सार्थक प्रत्यक्षों और निर्णयों में बदलता है । 
मध्यम मत (0ण०८॥7॥ ४6०7० ) 


अरस्तू के अनुसार, दी अतियों के बीच मध्यम मार्ग को मध्यम मत' कहा 
गया है | इसे सदगुण भी कहते हैं। अधिकतम और न्यूनतम का मध्यम ग्रुण सद्ग्रुण 
है । उदाहरणत: साहस उद्ृण्डता तथा कायरता का मध्यम मत (ग्रुण) है । 
एककाधिदेववाद (कर्मण7ंध) ) 


यह वैदिक विचारधारा में पया जाने वाला सिद्धान्त है । यह ग्रत्येक देवता 
की स्तुति करते समय उत्तको सर्वोच्च मान लेने की श्रद्षत्ति हैं। इस सिद्धान्त का 
नामकरण मैक्समूलर ने किया था । ' 


ऐतिहासिक भौत्तिकवाद (प्लांशगरएवे 'शैशवॉण्यंका या ) 

इसके अन्तर्गत भौतिक तत्त्व प्रधान होते हैं । यह माक्‍से एवं एंगेल्स का मत 
है जो यह मानता है कि समाज का ढांचा और उसका ऐतिहासिक विकास “जीवन 
की भौतिक परिस्थितियों” अथवा जीवन के भौतिक साधनों के उत्पादन के तरीकों 
के द्वारा निर्धारित होते हैं। आ्थिक-सम्बन्ध समाज का आधार और अन्य चीजों 
(कानून, धर्म, नैतिकता, आदि) को समाज का ढाँचा माना गया है । 
भूतजीववाद (घजश०्णंञ्०) 

यह सिद्धान्त मानता है. कि जीवन भौतिक द्रव्य से व्युत्पन्न है, उसका एक 
गुणधर्म है और उससे पृथक्‌ नहीं किया जा सकता अर्थात्‌ वह कोई स्वतन्त्र और नया 
तत्त्व नहीं है । 
विज्ञान-प्लेटोवादी (6०2-?]०४०77०) 

प्लेटो के तत्त्वदर्शन में, प्रत्यय का दूसरा नाम विज्ञान' है विज्ञान वस्तुओं 
का वह सार है जो सावंभौम है। प्रत्येक विज्ञान का अपना स्वतंत्र अस्तित्व है 
उनकी मनुष्य और ईइ्वर के मन से भी स्वतन्त्र सत्ता है। विज्ञान स्वतः स्थित मूल- 
द्रव्य हैं । वे वस्तुओं के अनुभवातीत मौलिक एवं प्रारस्भिक नित्य स्वरूप हैं । इस 
प्रकार प्लेटो के प्रत्यय अमूते, सार्वभौम तथा अतीन्‍्द्रिय हैं ४ 
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सौन्दर्य, पूर्णता, नेतिक या भौतिक उत्कपं इत्यादि का वह पराकाप्ठागत 
रूप जिसे प्राप्त करना मनुष्य का लक्ष्य है, पर जो कभी समग्र रूप में प्राप्त नहीं 
होता । वह सदैव आदर्णमात्र बना रहता है अर्थात्‌ जो पृर्णतः व्यावहारिक नहीं हो 
सकता है । 
प्रत्ययवाद, अध्यात्मवाद (96श8॥ ) 


यह ज्ञानमीमांसा एवं तत्त्वमीमांसा दोनों में पाया जाने वाला सिद्धान्त है । 
ज्ञानमीमांसा में, यह मानता है कि प्रत्यक्ष बोध केवल प्रत्ययों का ही होता है न कि 
बाह्य वस्तुओं का । तत्त्वमीमांसा में यह मत कि 'मनस्‌' या आत्मा का ही वास्तविक 
अस्तित्व है : परम सत्ता आध्यात्मिक चिद्रूप है, न कि 'ौतिक । प्रत्ययवाद में 
चेतन्थ तत्त्व प्रधान हैं । 


अन्तर त ([्राणथाव्या ) 


यह मुख्यतः ईश्वरमीमांसा एवं तत्त्वमीमांसा में ईश्वर या ब्रह्म के सन्दर्भ में 
प्रयुक्त सम्प्रत्यय है । इसका तात्पयं है कि ईश्वर सर्वव्यापी है अर्थात्‌ वह सर्वेत्न 
व्याप्त, वतंमान या उपस्थित है क्योंकि वह सर्वेशक्तिमान तथा सर्वज्ञानी है । अन्य 
शब्दों में, ईश्वर जगत्‌ में व्याप्त भी है ओर उससे अतीत भी है । 
सवेदन, संस्कार ([797०8&०7) 


हाम॒ के अनुसार, संवेदन अधिक स्पष्ट सजीव प्रत्यक्ष है । जब हम देखते, 
सुनते, स्पर्श, घृणा तथा प्रेम करते हैं तो मन में प्रथम बार जो तात्कालिक प्रभाव 
होते हद हक संवेदन, भाव या भावनाएं हैं। हमारे समस्त विचार या प्रत्यय इन्हीं 
संवेदने की प्रतियां हैं। बाह्य संवेदन'मर्न या आत्मा में अज्ञात कारणों से उत्पन्न 
होते हैं, जवकि आन्तरिक संवेदन स्वयं हमारे ,प्रत्ययों द्वारा उत्पन्न हो जाते हैं । 
ह्,म की दृष्टि में, समस्त ज्ञान इन्हीं संवेदनों तक सीमित है । 
संस्कारवाद, संवेदनवाद (]79768आ०परांआ ). 

हा,स का यह मत संस्कारवाद कहलाता है कि बाह्म वस्तुओं के हमारी 


इन्द्रियों के ऊपर जो संस्कार (या छाप) पड़ते हैं, उन्हीं से ज्ञान मलत: प्राप्त 
होता है । 28220 


आगमन (700८।०7) ' 
यह अनुमान का वह प्रकार है जिसके अन्तर्गत . विशेष तथ्यों से 
निष्कर्ष - निकाला ज' जसे | बे ँ 
बे रे ता है जसे : गोपाल मरणशील है; मोहन मरणशील हैं; वोह 
सरणशील है; इसलिए सव मनुष्य म्रणशील हैं। अर्थात्‌ विशेष द्यों के संकलन 


234 [प्रमुख पाश्चात्य दाशंनिक 


या निरीक्षण के आधार पर सामास्य निष्कर्पों का अवतरण करने की प्रक्रिया आग- 
मन है । 
जन्मजात-प्रत्यय (ए्राध८ ॥6295) 

बुद्धिवाद के प्रणेता रेने देकार्त के अनुसार, ये वे प्रत्यय हैं जो जन्म से ही 
मनुष्य के भत्त में होते हैं, जिन्हें शिक्षा तथा अनुभव से प्राप्त करने की आवश्यकता 
नहीं होती, और सामात्यत: जो सभी मनुष्यों के मन में पहले से ही स्थित होते हैं । 
ईश्चर, अमरत्व, पाप, पुण्य नैतिकता, इत्यादि के प्रत्ययों को श्राय: जन्म-जात प्रत्यय 
माना गया है। ये जन्म-जात प्रत्यय ही ज्ञान का स्रोत हैं। यही देकात का बुद्धिवाद 
है जिसके द्वारा वह अचुभववाद के आधार को ही समाप्त कर देता है । 


क्रिया-प्रतिक्रियावाद ([॒प्राश३०४०फांइफ ) 

यह मन और शरीर के सम्बन्ध का सम्प्रत्यय है जिसे देकात॑ ने स्थापित 
किया ! इस सिद्धान्त के अनुसार, भव और शरीर एक दूसरे से भिन्न दो स्वतस्त 
द्रव्य हैं, पर मन तथा शरीर के बीच क्रिया-प्रतिक्रिया होती रहती है जिसके आधार 
पर मात्तवीय जीवन के समस्त व्यापार सम्पन्न होते हैं। पिनियल-पग्रन्थि के साध्यम 
से मत और शरीर के बीच एक निश्चित अन्तक्तिया होती है। देकाते ने मन एवं 
शरीर की पारस्परिक क्रियाओं का कारण पिनियल-प्रन्थि को हो माना है। 


पर्याप्त-हेतु का नियम (7.29 ० 8णीपिंतरशाई 228805 ) 

यह तकंशास्त्र में, विचार का एक आधारभूत नियम है । इस नियम के अनु- 
सार, धत्येक परिवर्तन के पाश्व॑ में कोई न कोई पर्याप्त कारण होता है जिसके द्वारा 
उसकी संतोषजनक व्याख्या की जा सकती है । बिना कारण के, कुछ भी घटित नहीं 
होता । अत: प्रत्येक घटना के पीछे पर्याप्त कारण होता है । " 


भौतिक-दृव्य, पुदूगल (४४४८०) ' 

यह जड़तत्त्व है जो परिमाण, विस्तार, संहत्तत्त्त, आकषंण, विकर्षण, आदि 
गुणधर्मों से युक्त वह द्रव्य जिससे दृश्य जगत्‌ की वस्तुओं का निर्माण हुआ है । पुद्गल 
बहू उपादान सामग्री है, जिससे कोई भौतिक वस्तु बनाई जाती है । अरस्तू के भनु- 
सार, आकार (#०77०) से भिन्न वहू स्थूल एवं अनियत चीज जिसे आकार प्रदान 
किया जाता है, पुद्गल है। 


भौतिकवाद (४०४८7 ०४57 
यह सिद्धान्त भौतिक या जड़ तत्वों को प्रधान मानता है अर्थात्‌ विश्व का 
मूल-स्वरूप भीतिक है, और.चेततन सत्य भौत्तिक तत्वों की एक व्युत्पत्ति है अाखो> 


न्‍्यतः भौतिकवाद ईश्वर आदि को नहीं मानत्ता क्योंकि यह्‌ जगत अपने ही अन्त- 
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निहित लियमों द्वारा विकसित होता है, और निरन्तर गतिशील बना रहता है । 


भौतिक तत्त्वों की किसी ने (ईश्वर) सृष्टि नहीं की | वे अनादि काल से हैं, और 
सदेव रहेंगे । 


चिंद्बिन्दु (४०४७१) 


लाइबनित्ज के दर्शन में उन त्तात्तिकक सत्ताओं के लिए प्रयुक्त नाम जो 
चिद्र प, आणविक, विस्तारहीन, गतिमान, नित्य, अविभाज्य, सम्रयोजन, इत्यादि हैं । 
ईश्वर को भी एक चिद्विन्दु माना गया है, यद्यपि वह अन्य चिदणुओं की अपेक्षा 
अधिक विकसित है । ये चिदृणु विशिष्ट, गवाक्षहीन तथा शाश्वत होते हैं । इनमें 


श्रेणियां होती हैं, और परम चिद्णु ईश्वर है जो अन्य सभी चिद्विन्दुओं का 
सृष्टा है । 


एकतत्ववाद, एकत्ववाद (१श०7ंश) 


यह मुख्यतः तत्त्वमीमांसीय सम्प्रत्यय है । इस मत्त के अनुसार, इस नानात्व 
से युक्त विश्व में मूलभूत तत्त्व या सत्ता एक है ज॑ंसाकि स्पिनोजा (भारतीय दर्शन 
में शंकर) मानता है। संभवत: इस एक सत्ता के स्वरूप को लेकर यह विवाद हो 
सकता है कि क्या वह भौतिक है, आध्यात्मिक है अथवा दोनों है | यह सत्ता निरपेक्ष 
एवं नित्य, निराकार तथा निरवयव, इत्यादि है। यह सत्ता ही समस्त जगत्‌ का 
मूलाधार है । 


'रहस्यवाद (१४४४०४०) 


यह वह धामिक आस्था अथवा साधना-पद्धति है जो ईश्वर के अपरोक्षानुभव 

पर और अपने संकी्ण अहूं की सीमाओं को त्यागकर उसमें लीन हो जाने या उससे 

अभेद स्थापित करने पर बल देती है तथा प्रयोजन की प्राप्ति के लिए योग-मार्ग में 

चताये गये एकान्त, चिन्तन, सनेन, ध्यान, समाधि इत्यादि उपायों का आश्रय लेती 

है । रहस्यवाद में ईए्वर के ज्ञान के लिए बुद्धि को असमर्थ माना गया है और उसके 

हक को अलिवेचनीय आनन्द की स्थिति कहा गया है जो तर्क तथा भाषा से 
| 


प्रकृतिवाद ('एथ्वएशांता ) 


इस सिद्धान्त के अनुसार, विश्व- में होने वाली किसी | 
के पीछे किसी अतिप्राकृतिक शक्ति का हाथ ध < भी प्रक्रिया या घटना 


नहीं है; सब कुछ प्रक्ृत्ति से व्युत्पत्न है 
हु कप ५ 2 व्युत्पन्न है 
और कार्ये-कारण तियम के द्वारा व्याख्येय है; प्रकृति के अन्दर कोई प्रयोजन कार्य 


नहीं कर रहा है; तथा मानवीय व्यवहार और बैतिक तथा न्दर्य मीमांसीय मलयों 
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को समझने के लिए भी किसी आध्यात्मिक सत्ता का आश्रय लेने की आवश्यकता 
नहीं है । 
नास्तिवाद, शून्यवाद (शाक्मा॥४०) 

यह मत कि संसार में किसी वस्तु का अस्तित्व नहीं है अर्थात्‌ किसी वस्तु के 
बारे में निश्चित ज्ञान प्राप्त नहीं हो सकता या फिर कोई वस्तु मूल्यवांन नहीं है । 
इसमें यह भी माना गया है कि मृत्यु के पश्चात्‌ कुछ भी शेष नहीं रहता । 
नाममात्नवाद ()२०००४०४७१० ) 

इस सिद्धान्त के अनुसार, सामान्य' कोई ऐसी चीज नहीं है जिसका समुचित 
अस्तित्व हो : मनुष्य! इत्यादि जो अनेक व्यापी पद हैं, जिनका एक से अधिक 
च्यक्तियों के लिए प्रयोग होता है, वे किसी ऐसी चीज के अस्तित्व के सूचक नहीं 
होते जो उन व्यष्टियों में समान हो; व्यष्टियों में समान केवल नाम होता है। अतः 
इस सिद्धान्त को नाममात्रवाद कहा गया है । 


परमार्थसतू-कान्ट (2३०ए०थ०० ) 

यह विशुद्ध चिन्तन का विषय है जो संवेदन के अंशों से बिल्कुल मुक्त होता 
है । इस अर्थ में प्लेटो ने 'प्रत्ययों' के लिए इस शब्द का प्रयोग किया | किस्तु कास्ट 
ने इसका प्रयोग 'वस्तु-निजरूप' (फरांगइनंग्रनो5०॥) के लिए किया है और इसे 
अनैंद्रिय प्रत्यक्ष का विषय कहा है | चू कि परमार्थंसत्‌ का अनैंद्रिय प्रत्यक्ष हो नहीं 
सकता, इसलिए इसे कान्‍्ट ने अज्ञेय माना है। परन्तु शुद्ध-बुद्धि के द्वारा अज्ञेय होने 
के बावजूद कान्‍्ट ने इसे व्यावहारिक-बुद्धि का एक अभिमुहीत कहा है अर्थात्‌ चेंतिक 
हेतुओं से इसकी आवश्यकता स्वीकार की है । 
प्रसंगवाद (00०८३६४४0857 ) 

]7वीं शताब्दी के देकातंबादी दाशंनिक गुलिगूस का यह सिद्धान्त है जो यह्‌ 
मानता है कि मन तथा शरीर दो भिन्न तत्त्व हैं, पर उनमें परस्पर क्लिया संभव है 
अर्थात्‌ जब भी कोई मानसिक या भौतिक घटना घटती है तब ईश्वर उस अवसर 
पर हस्तक्षेप करके स्वयं तदनुरूप भौतिक या मानसिक घटता को उत्पन्न करता है । 
अतः यह सिद्धान्त प्रसंगवाद कहलाता है जिसके अनुसार, जगत्‌ में समस्त घटनाएं 
या परिवत्तेव ईश्वरीय संयोग या पसंग हैं । 
सत्तामीमांसा (07/0००89) .. 


यह तत्त्वमीसांसा की एक शाखा है जो सत्ता के सामान्य स्वरूप का विवेचन 
करती है । इसमें आदि-तत्वों का विवेचन ओर पदार्थों का वर्गीकरण भी शामिल है। 
सर्वप्रथम, क्रिश्चियन वूल्फ ने इस शब्द को यह अरथे दिया, हालाँकि 07००झां4 
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शब्द का प्रयोग स्कॉलैस्टिक दार्शनिकों ने 7वीं शताब्दी में प्रारम्भ कर दिया था । 
कुछ विद्वान सत्तामीमांसा को तत्त्वमीमांसा के पर्याथ के रूप में लेते हैं । 


सर्वेश्वरचाद (?87ए7रशंभएण ) 


जगत्‌ की सस्पूर्ण सता का ईश्वर से अभेद मानने वाला सिद्धांत सर्वश्वरवाद 
कहलाता है जैसा कि स्पितोजा के दर्शन में मिलता है। तदनुसार ईश्वर जगत्‌ रो 
अलग नहीं है बल्कि प्रत्येक वस्तु में व्याप्त है अर्थात्‌ ईश्वर सर्वत्र व्याप्त है और . 
जगत्‌ ईश्वर में निहित है । सब चीजें ईश्वर के पर्माय, उसके अंग था उसकी अभि- 
व्यक्तियाँ हैं । 
समानान्तरवाद (?शशा&5०) 


यह मन और शरीर के सम्बन्ध के बारे में स्पिनोजा द्वारा प्रस्तुत एक सिद्धांत 
है । इसके अनुसार, प्रत्येक मानसिक क्रिया के साथ-साथ एक शारीरिक, विशेषत: 
तंब्रिकीय क्रिया होती है । परन्तु उनके मध्य कोई कारणात्मक सम्बन्ध नहीं होता; 
भन और शरीर दो द्रव्य हैं जी एक दूसरे को प्रभावित नहीं कर सकते, पर दोनों से 
सम्बन्धित परिवर्तनों की श्र खलाएँ चलती हैं । अतः समानान्तरवाद का अर्थ है कि 
मानसिक और भौतिक क्रियाएँ कार्य-कारण के रूप में सम्बन्धित व होकर, एक दूसरे 
की सहचारी अथवा समानान्‍्तर हैं । 


तकाभास (एश४००९म57) 


सामाच्यतः यह एक दोषपुर्ण न्यायवावय या तके है जिसके दोय का ज्ञान 
उसका प्रयोग करने वाले को नहीं होता, और इसलिए इसका प्रयोग दूसरे को धोखा 
देने के उ्दं श्य से नहीं किया जाता । विशेषतः कान्‍्ट के द्वारा उन दोपपूर्ण युक्तियों 
के लिए प्रयुक्त जो आत्मा को एक द्रव्य, निरवयव एवं नित्य सिद्ध करने के लिए 
प्रस्तुत कीं जाती है । 

संवृतिवाद, दृश्यप्रपंचवाद (?॥०7०४०४४/४०) 


यह सिद्धान्त मानता है कि ज्ञान संदृति, दृश्य प्रपंच या दूधय जगत तक ही 
सीमित है, जिसके अन्तर्गंत प्रत्यक्षगम्य भौत्तिक विषय और अंतर्निरीक्षणसमस्थ मानसिक 
विषय आते हैं । इसको मानने वाले साधारण वस्तुविषयक कथतों को संवृति-विषयक 
कथनों में अर्थात्‌ इन्द्रिय-दत्तों की भाषा में बदलने की आवश्यकता बत्ताते हैं।चे 
संदृति के पीछे कोई सत्ता या तो मानते नहीं या उसे अज्ञेय कहते हैं । . 
प्रपंच, घटना, संचृत्ति (ए#शा०्ता८००॥ ) दा 


सामान्यतः कोई भी दुश्य चीज़, तथ्य या घटना जिसका वर्णन अथवा व्याख्या 
विज्ञान के लिए महत्वपूर्ण हो । विशेषतः कास्ट के दर्शन में, चस्तु का वह रूप जो 
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हमें प्रतीत होता है और हमारे मन तथा हमारी ज्नानेन्द्रियों के स्वरूप से प्रभावित 
होता है । अर्थात्‌ प्रपंच वह है जो जगत्‌ का दृश्य रूप है । इसके विपरीत वस्तु का 
निजरूप (7४०७००॥०४) हमारे लिए सर्देव अज्ञेय बना रहता है ! 


अनेकवाद, बहुत्ववाद (एशणःव्वांझण) 


यह सिद्धांत विश्व में दृश्यमान नानात्व की उपेक्षा कर केवल एक या दो 
अन्तिम या मूल तत्त्वों को मानने का विरोध करने वाला मत है। वहुत्ववाद के 
अनुसार, जगत्‌ में अनेक नित्य एवं स्वतन्त्न तत्त्व या द्रव्य हैं जो भौतिक या आध्या- 
त्मिक हो सकते हैं। जैसा कि लाइबनित्ज के दर्शन में मिलता है | लाइबतित्ज ने 
असंख्य चिद्विन्दुओं को माना है जो शाश्वत, निरवयव, स्वतंत्र, तात्त्विक सत्ताएँ हैं। 
इसलिए उसका दर्शन अनेकत्ववादी कहलाता है । 


अर्थक्रियावाद, व्यावहारिकतावाद (#78४7४0577) 


20वीं शताब्दी में अमेरिका में चलाया गया एक आन्दोलन जिसके प्रणेता 
चाल्स पर्स एवं विलियम जेम्स थे । उनके अनुसार, किसी भी संप्रत्यय का अर्थ उसके 
व्यावहारिक प्रभावों में ढू ढ़ा जाना चाहिए; विचार का काम व्यवहार का पथ अद- 
जन होता है और सत्य वह है जो व्यवहारोययोगी हो । समस्त प्रत्ययों या विचारों 
की सत्यता उनकी व्यावहारिक उपयोगिता में निहित होती है । 


पूवे-स्थापित सामंजस्य (978-०४६४०॥४४०० ॥8777079 ) 


लाइवनित्ज स्वतंत्र एवं नित्य चिद्विन्दुओं की सत्ता मानता है । ये तात्त्विक 
सत्ताएँ हैं जिनमें सुव्यवस्था है अर्थात्‌ लाइवनित्ज के अनुसार, सभी चिद्बिन्दुओं के 
बीच, और विशेषतः मन एवं शरीर के मध्य पहले से ही स्थापित सामंजस्य है 
जिसके फलस्वरूप उनके परस्पर स्वतंत्र होते हुए भी उनकी क्रियाओं में उसी प्रकार 
तालमेल बना रहता है जिस प्रकार एक ही समय बताने वाली अलग-अलग घड़ियों 
में समय होता है ! 
मुख्य गतिदाता (एन्‍ंग्र्छ ]/०९०:) 

अरस्तू के अनुसार, वह जो सभी परिवतेनों का आदि कारण है और 
स्वयं परिवतेनहीन, गतिहीन या कारणरहित होते हुए, यति उत्पन्न करता है अर्थात्‌ 
ईश्वर मुख्य-गतिदाता है जो जगत्‌ में समस्त गति का मूल-कारण है । 


प्राथमिक एवं गौण ग्रुण' (0एथांप्रं६३-कृएफ्रबाफ 29० 8९2070879) 
लॉक के अनुसार, वस्तुओं में दो प्रकार के गुण होते हैं--प्राथमिक एवं गौण 


गुण । वस्तुओं के प्राथमिक गुण वे हैं जो उन्हीं में निहित होते हैं जैसे ठोसपन, 
विस्तार, आकृति, गति, स्थिति और संख्या | इनके बिना वस्तुओं के बारे में सोचा 
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नहीं जा सकता । अन्य सभी गुणों को जेछ्े रंग, ध्वनि, गंध आदि को लॉवः 8 
कहता है | गौण गुण वे हैं जो स्वयं वस्तुओं में तो नहीं होते, किन्तु हमारे अन्तर्गत 
विभिन्न संवेदनाएँ उत्पन्न करने की शक्तियों के सिवाय और कुछ नहीं होते | गौण 
ग्रुण ज्ञाता के ऊपर निर्भर होते हैं जसे आँख के बिना रंग, कान के बिना ध्यनि 
अथवा ताक के बिता गंध संभव नहीं हो सकते । 


उत्कट इन्द्रियानुभववाद (]९४0८७॥ ६आएछप्र॑ंस॑ंशा)) 


यह विलियम जेम्स का सिद्धान्त है जो यह मानत्ता है कि दार्शनिकों को बाद- 
विवाद केवल उन्हीं बातों पर करना चाहिए जो इन्द्रियानुभव पर आधारित हैं; न 
केवल वस्तुएँ अपितु उनके सम्बन्ध भी इन्द्रियानुभवगम्य होते हैं; ओर वाह्य जगत 
के तत्त्वों को जोड़ने के लिए किन्‍्हीं मनोवाह्य या अनुभवात्तीत आलंवनों की आवश्य- 
कता नहीं है । 
बुद्धिवाद (४४०४०) 


यह सिद्धान्त अनुभववाद का विरोधी है.। बुद्धिदाद यह मासता है कि ज्ञान 
का एकमात्र अथवा सर्वेश्रेष्ठ साधन तकंबुद्धि है और थोड़े से प्रागनुभविक या ततक॑- 
बुद्धिमूलक सिद्धान्तों या संप्रत्ययों से निममन द्वारा सम्पूर्ण ता्विक ज्ञान प्राप्त किया 
जा सकता है । बुद्धिवाद के मुख्य प्रणेता रेने देकाते के अनुसार, समस्त ज्ञान बुद्धि से 
ही प्राप्त होता है और ज्ञान के सभी प्रत्यय चुद्धि में जन्म से ही होते हैं । अतः 


अनुभव की आवश्यकता नहीं पड़ती । स्पिनोजा एवं लाइवनित्ज ने भी बुद्धिवाद का 
प्रबल समर्थन किया है । 


बस्तुवाद, वास्तववाद (८७ाछ्ाा) 


यह सिद्धान्त मानता है कि सामान्यों का बाहूय जगत्‌ में स्वतंत्न रूप से 
अस्तित्व होता है अर्थात्‌ इस सिद्धान्त के अनुसार, बाह्य जगत्‌ वास्तविक है, न कि 
सन की कल्पना, 


अथवा यह कि प्रत्यक्ष की वस्तु सचमुच अस्तित्व रखती है यानी 
उसका अस्तित्व ज्ञाननिरपेक्ष है। चूंकि बस्तुः 


आऑ का भन से स्वतंत्न अस्तित्व है, यह्‌ 
सिद्धान्त बस्तुचाद कहलाता है । 


प्रतितिधानवाद (8०७7०४८ए/४४०फरांडण ) 


हि भानमीमांसा के क्षेत्र में, यह सिद्धान्त मानता है कि हंमारे मन में वाह्म 
वस्तुओं का प्रतिनिधित्व उनके प्रत्यय करते हैं जो उनकी प्रतिलिपियाँ हैं, और हमें 
अपरोक्ष रूप से इन्हीं का ज्ञान होता है, न कि वाह्म वस्तुओं का, क्योंकि वे वात्तव 
में अनुमानगम्य हैं । ॥ 
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प्रतिनिधानात्मक वास्तववाद (॥२८०॥९5९८१६४ 0४6 ॥९०१ गा ) 


यह सिद्धान्त लॉक की ज्ञासमीमांसा का एक पक्ष है । इसके अनुसार, बाह्य 
जगत्‌ का अस्तित्व वास्तविक है अर्थात्‌ वस्तुओं का मन से स्वतंत्र अस्तित्व है 
परन्तु वस्तुओं का ज्ञान उनकी प्रतियों द्वारा होता है अर्थात्‌ वस्तुओं की नकल या 
प्रतियाँ हमारे मन सें आती हैं, और हमारा ज्ञान उन्हीं तक सीमित होता है। ये 
प्रतियां वस्तुओं का प्रतिनिधित्व करती हैं । इसी कारण लॉक के इस सिद्धान्त को 
प्रतिनिधानात्मक वास्तववाद' कहा गया है। 
संशयवाद ($80९75४0०ं5ग्रा-0% $॥6एपंलंधा) ) 

इस मत की मान्यता है कि पूर्ण, असंदिग्ध या विश्वसनीय ज्ञान की प्राप्ति 
असंभव है, अथवा किसी क्षेत्र-विशेष में (तत्त्वमीमांसा, नीतिशास्त्नीय, धामिक 
इत्यादि) या साधन-विशेष (तुफ्ंबुद्धि, प्रत्यक्ष, अन्तःप्रज्ञा इत्यादि) से ऐसा ज्ञान 
प्राप्त नहीं हो सकता । इस मत के प्रवल समर्थक ह्यूम के अनुसार, हमारा ज्ञान 
संवेदनों तक ही सीमित है, और जिनका संवेदन नहीं होता, वे भले ही हों, पर 
उनका ज्ञान असंभव हैं । अतः ह्म,म'के दर्शन में अनुभववाद की पराकाष्ठा संशय- 
वाद में परिणित हो जाती है । 


सुकराती प्रणाली (5०ठबवप० १४८०६४००) 


यह सुकरात द्वारा परस्पर बातचीत करने का एक ढंग है | यह शिक्षा की 
सुकरात द्वारा प्रयुक्त विधि है जिसमें ग्रुरु उपयुक्त प्रश्न पूछकर शिष्य को समस्या का 
समाधान स्वयं अपने अन्दर से ही निकालने के लिए प्रेरित करता है । सुकराती 
प्रणाली में प्रश्नात्मक, वार्तालापात्मक, संवादात्मक, आगमनात्मक, निगमनात्मक 
इत्यादि अंशों का समावेश पाया जाता है | सत्यान्वेषण के क्षेत्ष में, सुकराती प्रणाली 
कारगर सिद्ध हुई । 


अहंमाल्वाद (80॥95579 ) 

यह सिद्धान्त केवल “मैं” (ज्ञाता) का अस्तित्व मानने वाला है । अन्य 
व्यक्तियों या ज्ञाताओं और वाह्य वस्तुओं का स्वतंत्र अस्तित्व न मानकर उन्हें “मैं 
के प्रत्यय मात्न मानने में इसका विश्वास है। 


अध्यात्मवाद (8फ9प्रा(पथाछय ) 

यह भौत्तिकवाद का विरोधी सिद्धान्त है जो यह मानता है कि अन्तिम सत्ता 
चेतन (आत्मा) है जो समस्त विश्व में व्याप्त है अथवा यह है कि विश्व में ब्रह्म 
और आत्माओं के अलावा कुछ भी नहीं है । अध्यात्मवाद के अनुसार, जगतु में 
चैतन्य तत्त्व प्रधान हैं, और उन्हीं से सब कुछ फलित होता है | यह विश्च-आत्मा: 
ब्रह्म या ईश्वर को मानता है । 


सम्प्रत्यय-सिद्धान्त एवं मल ग्रन्थ /24] 
आत्मनिष्ठ प्रत्ययवाद (87०००४२८ ईत०४पघ7॥) 


इस सिद्धान्त के प्रणेता जॉजे वर्केले हैं। यह ज्ञानमीमांसीय सिद्धान्त मानता 
है कि ज्ञाता अपने प्रत्ययों के जगत्‌ के अन्दर ही सीमित होता है । उसे केवल अपने 
प्रत्ययों का हो साक्षात्‌ ज्ञान हो सकता है और इसलिए, बाह्य जगत्‌, जिसे हम 
वास्तविक मान बंठते हैं, कल्पना मात्र है। वाद्य जगत्‌ के अस्तित्व का कोई पवका 
प्रमाण नहीं है । इसी कारण बक॑ले ने कहा कि दृष्टि ही सृष्टि है अर्थात्‌ वस्तुओं का 
अस्तित्व आत्मा के देखे जाने पर निर्भर है! 


द्रव्य (8079४9॥0७) 


द्रव्य वह है जो अपने अस्तित्व के लिए किसी अन्य पर आश्षित्त नहों होता 
अर्थात्‌ द्रव्य निरपेक्ष, नित्य, निराश्चित, शाश्वत है | यह निरपेक्ष द्रव्य अनिवार्य रूप 
में अनन्त (एप) है अर्थात्‌ उसके टुकड़े नहीं किये जा सकते । द्वब्य में कारण 
तथा कार्य का भेद नहीं है क्योंकि उसके बाहर कुछ नहीं है जैसाकि हमें स्पिनोजा के 
दर्शन में मिलता है । - 


संस्लेषणात्मक कथन (8प0४6४० 80967) 


यह वह कथन होता है जो किसी वस्तु. के बारें में ऐसी बात बतलाए जो 
उसके भ्रत्यय में पहले से शामिल न हो । काट की. दृष्टि से, वह कथन या प्रतिशप्ति 
जो पुनरुकत व हो, अथवा जो न विश्लेषी हो और न स्वतोव्याघाती । उदाहरणतः 
“दशहरी आम खाने में बड़े ही मजेदार होते हैं ।” यह्‌.संश्लेषणात्मक कथन है । 
प्रयोजनवाद, उद्देश्यवाद (प७७०॥०४५) ह 

यातिकवाद के विपरीत, उद्दे श्यों, लक्ष्यों तथा अन्तिम कारणों का अस्तित्व 
सानने वाला यह सिद्धान्त है | याजिकवाद भविष्य तथा वत्तेशान को भूत के परिप्रेक्ष्य में 
देखता है, परन्तु प्रयोजनंवाद भूत तथां वर्तमान को भंविष्ये . के परिप्रेक्ष्य में देखता 
है। मानव जीवन में ही नहीं, अपितु प्रकृति में भी प्रयोजन है, यह बहुत प्राचीन 


विश्वास हैं। अरस्तू ने इसे व्यवस्थित रूप दिया और 'अंतिम कारण' के सिद्धान्त 
द्वारा इस विश्वास को व्यक्त किया ॥ | 5. | |: 


ईपवरवबाद (7४50७) ; 

सामान्यतः यह एक ईश्वर के अस्तित्व में विश्वास है जो ज्ञान, चेतना, अनु- 
भूति तथा इच्छाशक्त से सम्पन्न है। ईश्वर जगत और जीवों का रचयिता है, सर्वेज्ञ 
सर्वेशक्तिमान और मंगलमय है, तथा सभो नैतिक मूल्यों का उद्गम और श्रद्धा का 
विषम है । इस प्रकार ईश्वरवाद ईश्वर के अस्तित्व में पूर्ण आस्था है। ईश्वरवाद 
के अनेक रूप होते हैं--तदस्थ ईश्वर्वाद, सर्वेश्द्रवाद, एकेश्व्रवाद. इत्यादि 
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वस्तु-निजरूप (प्रकरांप्ठनंए्-5७॥) 

कान्ट के अनुसार, प्रत्येक वस्तु के दो रूप होते हैं--प्रपंच. तथा निजरूप । 
प्रपंच वस्तु का दृश्य रूप है, किन्तु वस्तु का अपना निजी या आन्तरिक रूप भी 
होता है जिसे इन्द्रियानुभव द्वारा नहीं जाना जा सकता । यह अज्ञेय है। इसी को 
कान्‍्ट ने वस्तु-निजरूप कहा है । 
अतींद्रिय, अनुभवातीत (॥४७७४०८०१९४६५) 

यह वह सत्ता है जो इन्द्रियों की पहुँच से परे, अनुभव से परे, प्रकृति से 
परे, इहलोक से परे है। विशेषत:ः कान्‍्ट ने इस शब्द का प्रयोग उन चीजों के 
विशेषण के रूप में किया जो अनुभव या ज्ञान की सीमा से बाहर हैं । 
प्रागनुभविक-कान्ट, इन्द्रियातीत (पर:्रशा5००४त९7(४] ) 

सामान्यतः: इसका अ्षतींद्रिय (778750०श7त९04) से कोई भेद नहीं किया 
जाता । परन्तु कान्‍ट ने थोड़े से स्थलों को छोड़कर इस शब्द का प्रयोग प्रायः अनुभव 
के उन हेतुओं के विशेषण के रूप में किया है जिनके बिना अनुभव संभव नहीं है । 
प्रागनुभविकवाद (पराथव8००एतआशांशए) 

यह ज्ञान के प्राग़नुभविक तत्वों पर बल देने ज्वाला अथवा वास्तविकता के 
अज्ञेय या ज्ञानातीत स्वरूप में विश्वास करने वाला कान्‍्टीय सिद्धान्त है । इसके 
अतिरिक्त, यह विश्व में अनुभवात्तीत तत्तों को आधारभूत मानने वाला कास्ट्रोत्तर 
प्रत्ययवाद है । 
सत्यता (77४णा॥) 

वाकक्‍्यों, प्रतिज्ञप्तियों और प्रत्ययों की वह विशेषता जो उनके वास्तविकता 
के अनुरूप होने से आती है 4 सत्यता आकारगत तथा विषयगत दोनों हो सकती है । 
परमाथ, परम तत्त्व, परस सत्ता /(छाध्ाछ806 तर०धा(9 ) 

यह अंतिम सत्ता है जिससे सारा विश्व व्युत्पन्न है, जो सबका आधारशूत है, 
जिसके आगे विचार की गति रुद्ध हो जाती 'है और जो सबका मूल या सर्वोच्च है | 
परम सत्ता भौतिक या आध्यात्मिक हो सकती है | 
बोध, समझ (ए7्त6&८:४८४7०7+72 ) ह 

-कान्ट के अनुसार, मन की तीन शक्तियों में से -एक : वह जो प्रागनुभविक 
संप्रत्ययों या पदार्थ” की सहायता -से संवेदतों “को निर्णय -के रूप में व्यवस्थावद्ध 
करती है ।” अन्य दो -शक्तियाँ हैं : संवेदन .शक्ति त़था तकेंबुद्धि । 
सामान्य, सावभौम  (एम्रांस्टाडछ) > 

वह वात जी अनेक 'विशेषों में समानःरूपः -से विद्यमान होती है जैसे गौत्व 
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या मनुष्यत्व; अथवा वह पद जिसका भ्रयोग अनेक वस्तुओं के लिए समान रूप से 
होता है अथवा वह प्रतिज्ञप्ति जिसका प्रयोग एक वर्ग के सभी सदस्यों के लिए किया 
गया हो जेसे सब मनुष्य बुद्धिशील प्राणी हैँ । सामान्य केवल नाम, प्रत्यय या वास्त- 
विक के रूपों में माना जाता है । 
बेधता, प्रामाण्य (एथांता।१) 


उस निष्कषे की विशेपता जो आधारवाक्यों के अनुमान के नियमों के अनुसार 
प्राप्त होती है । यदि आधारवाक्य सत्य हों तो निष्कर्प प्रामाणिक या वैध ही नहीं 
अपितु सत्य भी होता है । अतः अनुमान के विभिन्न प्रकारों के निष्कर्पों को लेकर 
वेधता या अवेधता का निर्धारण किया जाता है। 


चर 
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मत एवं ज्ञान (0फरंणांए्ण 870 फ्गर०ए७९१28८) 
प्लेटो के अनुसार, सबसे निम्न स्तर का ज्ञान कल्पित विचार' होता है 
जिसकी अभिव्यक्ति कल्पनाओं , स्वप्नों, प्रतिविम्बों आदि के रूप में होती है । ज्ञान 
का दूसरा स्तर “विश्वास” हैं जिसके अन्तर्गत अनुभव के समस्त विपयों का संकलन 
होता है । कल्पित विचार एवं विश्वास दोनों के संगठित रूप को प्लेटो 'मत' 
कहता है । > 
शान का सर्वोच्च स्तर बौद्धिक अस्तइं ष्टि में होता है जो विशुद्ध चिन्तन है 
और जिसके द्वारा धारणाओं अथवा प्रत्ययों का ज्ञान प्राप्त किया जाता है। प्लेटो 
की दृष्टि से, स्रार्वभौम, नित्य, स्वतंत्र तथा निराकार प्रत्ययों का ज्ञान ही यथार्थ 
ज्ञान! है। यह ज्ञान! अनुभव से नहीं, बल्कि बौद्धिक चिन्तन से प्राप्त होता है । 
प्रत्यय (विज्ञान) जगत्‌ एवं इन्द्रिय जगत्‌ (ज़०्एव ०ीं 0९85 5०१. 9/०70 
० 8८०४८ ) 
प्लेटो ने इस जगत्‌ को दो भागों में विभाजित किया | एक है प्रत्यय 
(विज्ञान) जगत्‌” जिसका मूल-विषय धारणाएँ या भ्रत्यम हैं जो अमृत, सार्वभौम, 
दिक्‌-काल से परे, शाश्वत, निरवसव तथा निराकार हैं । इनका ज्ञान हन्द्वात्मक चितन 
से ही हो सकता है । 
इस इन्द्रियात्तीत जगत्‌ के अत्तिरिक्त, इन्द्रिय जगत्‌ भी है जिसका सम्बन्ध 
भौत्तिक जगप्‌ से है । यह वस्तुओं का जगत्‌ है जो परिवतंतशील तथा विनाशशील 
होती हैं । वस्तुओं की उत्पत्ति, विकास तथा विनाश होता रहता है । अत: प्लेटो 
इन्द्रिय जगत्‌ को असत्‌ और प्रत्यय जगत्‌ को सत्‌ कहता है। 
अचुभवातीतता एवं अन्तवंतिता (7शथ्माउटशात९घ०९ बाते क्‍्प्रक्याशया28) 
वह बात जो इन्द्रियों की पहुँच से परे, अनुभव से परे, श्रकृति से परे, इहलोक 
से परे हो, अनुभवातीतता कहलाती है । कानन्‍ट ने इस शब्द का प्रयोग उन चीजों के 
विशेषण के रूप मे किया जो अनुभव या ज्ञान की सीमा से बाहर है । 
इसके विपरीत, अन्दर व्याप्त, वर्तमान या उपस्थित होने की विशेपता- 
मुख्यतः ईश्वर-मीमांसा और तत्त्व-मीमांसा में ईश्वर या ब्रह्म के सन्दर्भ में प्रयुक्त 
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पम्प्रत्यय जो यह मानता है कि ईश्वर सर्वत्र हप्राप्त है। इसी को अन्तर्वेतिता कहा 
जाता है। 


आकार-रूप एवं भौतिक द्रव्य-पुदूगल (छाए था0 /४०॥८४) 


अरस्तू के अनुसार, वस्तु-जगत्‌ के प्रत्येक तत्त्व में दो पक्ष होते हैं--पुद्गल 
और आकार । आकार या रूप तो सामान्य है जो एक वर्ग (जाति) के सभी सदस्यों 
में समान है । एक ही जाति की समस्त इकाइयों के सार्वभीम पक्ष को रूप कहते हैं। 
सामान्य या सार्वभौम रूप नित्य, अपरिणामी तथा अविनाशी हैं । 
पुद्गल वह है जो विशेषता और विलक्षणता प्रदान करता है । पुद्गल ही 
वस्तु को जैसी है वेसी बनाता है । पुदुगल गति और परिणाम का आधार है। 
पुद्गल जड़ता का भ्रतीक है | इस प्रकार वस्तु विशेप में पुदगल और रूप दो अपूथक्‌ 
अंग होते हैं । अर्थात्‌ इस संसार की प्रत्येक वस्तु पुद्गल और रूप का सम्मिश्रण है । 
वास्तविक एवं शक्‍क्य (8०एवा गाते ९०गध्यात) 


पुदू्गल और रूप को अरस्तू क्रमशः 'साध्यः (?0०वापंत्रं) और सिद्ध 
(2८प्रश) अर्थात्‌ शक्य तथा वास्तविक कहता है। शक्‍्य तथा वास्तविक किसी 
वस्तु विशेष की दो अवस्थाएँ हैं। शवय अवस्था में सुप्त शक्ति होती है अर्थात्‌ उसमें 
कुछ बनने की सामथ्ये होती है। अतः वस्तु में निहित शक्ति को शकक्‍य कहा 
गया है । 

जब शक्य किसी रूप को धारण कर लेता है तब वह वास्तविक (सिद्ध) बन 
जाता है | शक्‍य में विकास की क्षमता होती है, पर जैसे ही बह विकसित हो जाती 
है वैसे ही वह्‌ निश्चित रूप को ग्रहण कर वास्तविक बन जाती है । इस प्रकार 
शक्य ही वास्तविक में परिणित या विकसित हो जाता है । 
विशेष एवं सामान्य (?2ा0एप्रोध' ाव एफांप्रध्ाइच्ा ) 


वर्ग के परिभाषक शुण धर्म के विपरीत उसका एक सदस्य, अथवा अनेक 
व्यष्टियों में समान रूप से निवास करने वाले सामान्य के विपरीत्त एक व्यष्टि को 
विशेष कहा गया है । कुछेक व्यष्टियों के लिए प्रयुक्त प्रतिज्ञय्ति को भी विशेष की 
संज्ञा दी जाती है । 

सामान्य चह है जो अनेक विशेषों में समान रूप से विद्यमात होता है जैसे 
गौत्व, मनुष्यत्व; अथवा वह पद जिसका प्रयोग अनेक वस्तुओं के लिए समान रूप 
से होता है | एक बर्गे के समस्त विश्वेषों के लिए भ्रयुक्त प्रतिज्ञप्ति को भी सामान्य 
या सार्वभौम कहा जाता है । सामान्य को मात्र नाम! तथा था; ? दोलों 
माना गया है । * ७9७ स्‍ 


नाममात्नवाद एवं चस्तुवाद (007फाह्वाउका 70 (२८क्वांड॥ ) 


नाममात्नवाद के अनुसार, सामान्य कोई ऐसी चीज नहीं है जिसका समुचित 
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अस्तित्व हो : “मनुष्य” इत्यादि जो अनेक व्यापी पद हैं, जिनका एक से अधिक 
व्यक्तियों के लिए प्रयोग होता है, वे किसी ऐसी चीज के अस्तित्व के सूचक नहीं 
होते जो उन व्यष्टियों में समान हो; व्यष्टियों में समान केवल बनाम होता है। 
इसी को नाममात्रवाद कहा गया है । 

बस्तुवाद मानता है कि सामात्त्यों का वाह्य जगत्‌ में स्वतंत्र रूप से अस्तित्व 
होता है अर्थात्‌ गौत्व, मनुष्यत्व, जैसे सामान्यों की अपने व्यष्टियों से स्वतंत्र सत्ता 
है । वस्तुवाद के अनुसार, बाह्य जगत्‌ वास्तविक है, न॒ कि मत की कल्पना अर्थात्‌ 
प्रत्यक्ष की वस्तुओं का सचमुच अस्तित्व होता है । यही वस्तुवाद है । 
बस्तुवाद एवं सम्प्रत्ययवाद (ए८थ४5ण का (.0००८७एरध्षांधा ) 

वस्तुवाद वह सिद्धान्त है जो यह मानता है कि सामान्यों का वाह य जगत्‌ में 
स्वतंत्र रूप से अस्तित्व है अर्थात्‌ गौत्व, मनुष्यत्व, जैसे सामान्‍्यों की अपने व्यष्टियों 
से स्वतंत्न सत्ता है। वह यह भी मानता है कि बाहू य जगत्‌ वास्तविक है, त कि मत 
की कल्पनामात्र अर्थात्‌ प्रत्यक्ष की वस्तुओं का सचमुच अस्तित्व होता है। यही 
बस्तुवाद है । 

«-. नामवाद तथा वस्तुवाद के बीच का यह सिद्धान्त कि सामान्‍य (जैसे मनुष्यत्व, 
गौतुत्व) विशेष वस्तुओं के आवश्यक और समान गुणों के सम्प्रत्यय होते हैं तथा 
उनका अस्तित्व हमारे मन के अन्दर होता है, सम्प्रत्ययवाद कहलाता है । 
नामसमात्रवाद एवं सम्प्रत्यय वाद (+०फए्ाजला8ख थातठ (?०7०८ए०एएर४।७॥7 ) 

पूर्वे पृष्ठों परं देखिये । 
निस्सरण एवं सृष्टि (छिावपरटापंणा बणते (फऋछ्थधं०7) ह 

तिस्सरण का अथे बाहर निकलना, उद्भवित या निःसुत होना हैं। यह विशेष 
रूप से, विश्व के अपने मूल कारण, ईश्वर से उत्पन्न होने की क्रिया के लिए प्रयुक्त 
सम्प्रत्यय है । ईश्वर स्वयं जगत्‌ को पैदा नहीं करता, अपितु उसके स्वरूप से समस्त 
जगत्‌ का निस्सरण होता है । 

निस्सरण तथा सृष्टि दोनों में ईश्वर का अस्तित्व मान्य है । निस्‍्सरण में 

ईश्वर जयत्‌ की सृष्टि नहीं करता, जबकि सृष्टि में जगत्‌ की रचना प्रक्रिया ईश्वर 
द्वारा स्वयं सम्पन्न होती है| अर्थात्‌ ईश्वर द्वारा रची हुई वस्तुओं के समूह (विश्व) 
को सृष्टि की संज्ञा दी जाती है । 
संकल्प एवं प्रज्ञा (एतआ 33१ लाल) 


संकल्प मानसिक जीवन का वह पन्ने है जो प्रयोजनात्मक क्रियाशीलेतों से 
सम्बन्धित है, और जो मन के दो अन्य पक्षों से-- ज्ञामपक्ष तथा भावपक्ष से ग्रुणात्मदः 
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रूप से भिन्न है | इसमें विभिन्न विकल्‍प होते हैं; उनके 3 ॥/4240 के विचार 
करके एक का चुनाव तथा चुने हुए विकल्प का क्रियान्वयन सम्मिलित है हर 

टॉमस एक्विनास के अनुसार, प्रज्ञा आत्मा की हा विशेष शब्ति होती है जा 
संवेदन से प्राप्त वस्तु की नकल से अपनी प्रकृति से सा्ध॑जस्थ स्खने वाले तत्वों को 
लेकर वस्तु की नकल यानी '“संवेदी प्रतिरूप' को "प्रज्ञा प्रतिरूप' में बदल देप्ती है । 
आस्था एवं बुद्धि (एश्वंधी बा0 ६९४४०) 


आस्था किसी ऐसी चीज में विश्वास है जिसके पक्ष में पर्याप्त अमाण उपलब्ध 
न हो, या जो प्रमाणों से परे हो जैसे ईश्वर, अमरत्व, नैतिक आदर्श, आवागमन, 
इत्यादि में अटूट विश्वास है । थे हि 

बुद्धि आस्था से भिन्न है। वस्तुओं के पारस्परिक सम्बन्धों को प्रहण करने 
वाली, अनुभवों को व्यवस्था प्रदान करने वाली, तुलना, विश्लेषण, और सजिवण 
करने वाली, आधारिकाओं से निष्कर्ष निकालने वाली, ज्ञात से अज्ञात और विशेषों 
से सामान्यों का ज्ञान कराने वाली मानसिक शक्ति को वुद्धि कहा गया है । 
मनस्‌ एवं शरीर (/शांग्रत 70 8009) 


देकात॑ मन तथा शरीर या आत्मा एवं पुदूगल, को दो भिन्न और स्व॒तंत्न 
परम तत्त्व मानता है । मन तत्त्व आत्मा है जो क्रियाशील तथा चेतन है । आत्मा 
(मन) चिन्तनशील द्रव्य है। सोचना, विचार करना, कल्पना या इच्छा करना 
आत्मा के स्वाभाविक गुण हैं । आत्मा में किसी प्रकार का विस्तार नहीं होता । वह 
देश-कालातीत है। वह गतिशील, स्पष्ट तथा विशिष्ट है 

मन से भिन्न शरीर है । शरीर (पुद्गल) का विशेषण विस्तार है। शरीर 
निष्क्रिय होता है । शरीर में किसी प्रक़ार का खिन्तन नहीं होता । इस प्रकार, मन 
ओर शरोर एक दूसरे से भिन्न दो पृश्नक्‌ू-पृथक्‌ तत्त्व हैं। 


क्रिया-प्रतिक्रियावाद एवं समानान्तरवाद (ाणा00प्रुंडण। धात एच्चा॥]०- 
पंप ) 


देकातंके अनुसार, मत और शरीर यद्यपि दो स्वतंत्र द्रव्य हैं; किन्तु उनके 

बीच क्रिया-प्रतिक्रिया होती रहती है । यह 'क्रिया-प्रतिक्रिया कारणात्मक न होकर, 

* पिनियल-प्रन्थि के माध्यम से मन और शरीर के बीच एक निश्चित अन्तक्रिया है । 

इसे ही क्रिया-प्रतिक्रियावाद या अस्योन्यक्रियावांद की संज्ञा दी गई है । 

समानान्तरवाद के अनुसार, प्रत्येक मानसिक 

रिक, विशेषतः तांत्रिकीय, क्रिया 'ढोती है; परन्तु उनके मध्य कोई, क़ारणात्मक 
सम्बन्ध नहीं होता । स्पिनोजा के अनुसार, म 


न और शरीर ऐसे दो विशेषण हैं जो 
एक दूसरे को प्रभावित नहीं कर सकते, पर दोनों से सम्बरि 


घत परिवतेंनों की 
श् खलाएँ समानान्तर चलती रहती हैं । 


क्रिया के साथ-साथ एक शारी- 


248 [प्रमुख पाश्चात्य दाशेनत्तिक 


बुद्धिवाद एवं इन्द्रियानुभवाद (88078 बाते शिगए़ाएलंडा ) 

बुद्धिवाद वह सिद्धान्त है जो यह मानता है कि ज्ञान का एकमात्र अथवा 
सर्वश्ष प्ठ साधन तकंबुद्धि है और थोड़े से प्रागनुभविक या तकंबुद्धिमूल सिद्धान्तों या 
सम्प्रत्ययों से निगमन द्वारा सम्पूर्ण तात्त्विक ज्ञान प्राप्त किया जा सकता है | अर्थात्‌ 


समस्त ज्ञान वुद्धि द्वारा प्राप्त होता है जैसाकि देकातं, स्पिनोजा, लाइवनित्ज 
मानते हैं । 


हि इन्द्रियानुभवाद बुद्धिवाद का विरोधी सिद्धान्त है । अनुभववाद के त्रमुख 

प्रणेता लॉक, वर्कले, ह्यू म, आदि थे । ज्ञानमीमांसा के क्षेत्र में यह सिद्धान्त मानता 
है कि इन्द्रियों से प्राप्त होने वाला अनुभव अथवा किसी भी रूप में होने वाला 
अनुभव ही ज्ञान का और हमारे संप्रत्ययों का एक मात्र अंतिम आधार है । 
एकत्त्ववाद एवं बहुदेववाद-बहुतक््ववाद (१/०परं5ए 8१त ए]एपथयांडप ) 

तत्त्वमीमांसा में वह सिद्धान्त एकत्ववाद है जो यह मानता है कि इस नानात्व 
से युक्त विश्व में मूलभूत तत्त्व या सत्ता एक है जैसाकि स्पिनोजा एवं शंकर मानते 
हैं । वह सत्ता समस्त अधष्तित्व का मूजाधार है और स्वयं कारणरहित, निराश्चित 
एवं नित्य है । 

वहुत्तत्व्वाद या बहुदेववाद के अनुसार, विश्व में एक अंतिम सत्ता नहीं है, 
अपितु अनेक हैं अर्थात्‌ भौतिक जगत्‌ की चार या पाँच महाशभूतों से उत्पत्ति मानने 
वाले प्राचीन मत से लेकर असंख्य चिद॒णुओं को मानने वाले लाइबनित्ज के आधुनिक 
मत तक उसके अनेक रूप हैं । 
ईश्वरवाद एवं सर्वश्वरवाद (प्रम्तशंध्मा ध्गत एश्मशॉप्रशेदा ) 

ईश्वरवाद एक ऐसे ईश्वर के अस्तित्व में विश्वास करता है जो ज्ञान, चेतना, 
अनुभूति और इच्छाशक्ति से सम्पन्न है; जो जगत्‌ और जीवों का रचयिता हैं; 
सवेज्ञ, सर्वेशक्तिमान्‌ और मंगलमय है; तथा सभी नैतिक मूल्यों का उद्गम और 
श्रद्धा का विपय है । 

सर्वेश्वरवाद ईश्वरवाद का ही एक अंग है । सर्वेश्बरवाद सम्पूर्ण सत्ता का 
ईश्वर से अभेद मानने वाला मत है । तदनुसार ईश्वर जगत्‌ से अलग नहीं है वल्कि 
प्रत्येक वस्तु में व्याप्त है, ([सव चीजें ईश्वर के पर्याय, उसके अंग या उसकी 
अभिव्यक्ति हैँ, जैसाकि स्पिनोजा मानता है ॥ 
एकदेववाद एवं वहुदेववाद (#४०४०म्रश४5छ 2ाणत ?०0एशव्य ) 

एकदेववाद का दूसरा नाम एकेश्वरवाद है ॥ अनेक देवताओं की कल्पना के 
विपरीत, यह घामिक विश्वास या आस्था कि ईश्वर एक है। वद्दी सब कुछ है। 
समस्त जगव्‌ में एक ही देव (ईश्वर) है । 


दाशनिक सम्प्रत्ययों में भेद | 249 


एकदेववाद के विपरीत, वहुदेववाद या अनेकदेवबाद है जो यह मानत्रा हू कि 


जगत्‌ में अनेक देवताओं का अस्तित्व है जो अपने-अपने क्षेत्रों में अभूतपूर्व शक्तियों 
के परिचालक हैं । 


प्राथमिक एवं गौण गुण (छाफशा'॥ बगा0 5ट८णाते49 (९ए०४॥४०5५) 


लॉक के अनुसार, दो प्रकार के ग्रुण होते हैं--प्राथमिक एवं गौण ग्रुण। 
प्राथमिक गुण वे हैं जो वस्तुओं में स्वतः निहित हूँ जैसे ठोसपन, विस्तार, आकृति, 
गति, स्थिति और संख्या, जिनके विना वस्तुओं को सोचा ही नहीं जा सकता । ग्रे 
वस्तुओं के स्थायी ग्रुण हैं । 


पुनः लॉक के अनुसार, वस्तुओं के प्रतीत होने वाले वे गुण जो उनमें वस्तुतः 
नहीं होते बल्कि ज्ञाता के मन में वस्तु के प्राथमिक गुणों के कारण उत्पन्न होते हैं । 
ऐसे गुण हैं रंग, ध्वनि, गंध, स्पर्श तथा स्वाद । गौण वस्तुओं में निहित न होकर, 
मानवीय चेतना में आश्वित होते हैं । वे परिवर्तनशील ग्रुण हैं । 


सरल प्रत्यय एवं जटिल प्रत्यय (॥ग्रञा७ 0688 १0 (०7०: 0683) 


लॉक के अनुसार, वे प्रत्यय जो संवेदन तथा आत्म-चिन्तन से प्राप्त होते हैं, 


सरल प्रत्यय होते हैं । सरल प्रत्यय बाह्य-वस्तुओं तथा आत्म-चिन्तन द्वारा मन में 
उत्पन्न होते हैं अर्थात्‌ जब मन निष्क्रिय रूप से प्रत्ययों को ग्रहण करता है तब वे 
सरल कहे जाते हैं । 


लेकिन जब मन सक्तिय हो जाता है तब जटिल प्रत्यय उत्पन्न होते हैं अर्थात्‌ 
मन जब सरल प्र॒त्ययों की अनन्त रूप से तुलना, संगठन और पुनराद्वत्ति करता है 
तब जटिल प्रत्यय बनते हैं जेसे सुन्दरता का प्रत्यय जिसके अन्तगेंत अनेक सरल 
प्रत्यय संगठित होते हैं । मन सरल प्रत्ययों को न उत्पन्न करता है और न नष्ट कर 
सकता है; वह केवल जटिल प्रत्ययों का निर्माण कर सकता है । 
जड़वाद एवं विज्ञानवाद ((४९7शांडा थ्ात इृत€्क्ांडए ) 


जड़वाद जड़-तत्वों को प्रधान मानता है अर्थात्‌ विश्व का मूल-स्वरूप भौतिक 
है और चेतन तत्त्व भोतिक तत्त्वों की एक व्युत्पत्ति है। भौतिकवाद निरीश्वरवादी 


होता है और यह जगत्‌ अपने अन्तर्निहित नियमों से गतिशील बना रहता है अर्थात 
जगत्‌ की किसी ईश्वर द्वारा सृष्टि नहीं हुई । 


विज्ञानवाद ज्ञानमीमांसा तथा तत्त्वमीमांसा दोनों में पाया जाने वाला 
सिद्धान्त है । ज्ञानमीमांसा में, यह मानता है कि प्रत्यक्ष बोध केवल प्रत्ययों का ह्ठी 
होता है, न कि वाह्म वस्तुओं का । तत्त्वमीमांसा में यह मत कि 'मनस' या आत्मा 
का ही वास्तविक अस्तित्व है विज्ञानबाद । इसके अनुसार, परम सत्ता आष्यातिसिक 
जिद्रूप है, न कि भौतिक । विज्ञानवाद में, चेतन तत्त्व प्रधान हैं । ॥ 
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आपातिक सत्य एव अनिवाय॑ सत्य ( (0गरापड०7( वत्ण द्रव 'रट०255979 
४ ) 


आपातिक सत्य वह होता है जो किसी ताकिक अनिवायंता को व्यक्त न 
करता हो अर्थात्‌ जिसका निवेध तकंतः सम्भव हो । 


अनिवाये सत्य वह है जो ताकिकता में निहित हो । उदाहरणतः हम इन्द्रिय 
सापेक्ष सम्पूर्ण जगत्‌ को किसी बुद्धियम्ब सत्ता की अभिव्यक्ति मान सकते हैं जो 
द्रव्य और अनिवार्य सत्ता है जिसके विना किसी वस्तु की सत्ता नहीं हो सकती और 
जो अपने अस्तित्व के लिए किसी अन्य पर आश्रित नहीं है । 


विश्लेषणात्मक निर्णय एवं संश्लेपणात्मक निर्णय (8॥290 0. गप्रवेडठापशा: 
था 5>9्रगलां० तएत87रशा ) 

कान्ट के अनुसार, ज्ञान सदैव निर्णयों के रूप में होता है जिनमें या तो 
किसी वात को स्वीकार किया जाता है या उसे अस्वीकार किया जाता है। किन्तु 
प्रत्येक निर्णय ज्ञान नहीं होता । किसी विश्लेपणात्मक निर्णय में विधय वही व्यक्त 
करता है जो उद्देश्य में पहले से ही है जैसे “वस्तु विस्तारमय होती हैं।” अर्थात्‌ 
यह वह निर्णय है जिसका विधेय उद्देश्य के गुणार्थ में पहले से ही निहित रहता है। 

संश्लेपणात्मक निर्णय वह होता है जो विधेय में नवीन वात जोड़े, न कि 
उद्दे श्य में ही सन्निहित बात को स्पष्ट करे, जैसे : “सब वस्तुओं में ग्रुरुत्वाकपण 


होता कान्‍्ट के अनुसार, ज्ञान प्रागनुभविक्र संडलेषणात्मक निर्णयों द्वारा निर्मित 
होता है । 


प्रागनुभविक एवं आलनुभविक (/ एगंठां बात 8 ?0ज०7०7) 


'प्रायनुभविक' उन सिद्धास्तों या प्रतिज्ञप्तियों के लिए संज्ञा और विशेषण के 
रूप में प्रयुक्त लैटिन शब्द जिनकी बैधता अनुभव पर आश्वित नहीं होती या जिनके 
ज्ञान के लिए अनुभव की अपेक्षा नहीं होती अथवा जो तकंबुद्धि मात्र से ज्ञेय होते हैं 
जेसे दो समानान्तर रेखाएँ कभी नहीं मिलती हैं । 

'आनुभविक' ७ ?7०प का विरोधी है । ४ 7ूंट्णंणां ज्ञान की उस 
सामग्री के लिए त्युक्त संप्रत्यवय है जो अनुभव से प्राप्त होती हैं। अर्थात्‌ कुछ ज्ञान 
ऐसा होता है जो इन्द्रियानुभव के बिना प्राप्त नहीं हो सकता। यह अनुभवाश्ित 
ज्ञान है जिसे आनुभविक-ज्ञान की संज्ञा दी जाती है (जैसे अग्नि जलाती है) । 
निरुषाधिक एवं सोपाधिक ((४८९४गणांप्थ ब्य6 क्ञशएणालाप्थ ) 

निरुपाधिक एक निर्णय होता है जिसमें कोई उपाधि या झरतें शामिल न हो 
जैसे 'सब मनुप्य मरणणील होते हैं ।” या “कोई भी व्यक्ति पूर्ण नहीं है । ड्न्हेँ 
निवपाधिक प्रतिज्ञप्तियाँ भी कहते हैं । 


दाशेनिक सम्प्रत्ययों में भेद/25] 


सोपाधिक प्रतिज्ञप्तियाँ भी होती हैं । ये वे प्रतिज्ञप्तियाँ होती हूँ जिममें 
तदि' से प्रारम्भ होने बाला हेतु हो और 'तो' से शुरू होने वाला उसका एक फल 
बताया गया हो, जैसे : “यदि उत्पादन बढ़ता है तो कीमतें घटती हैँ 


हँ । 
निर्णय होते हैं । 


हु 


ये सशत 
आभास एवं परमार्थ (?॥०ए0०णश6ढप०7 शावे २०ए/शा०ा ) 


'आभास' सामान्यतः कोई भी दृश्य चीजू, तथ्य या घटना है जिसका वर्णन 
या व्याख्या विज्ञान के लिए महत्वपूर्ण हो । विशेषत: कानन्‍्द' की दृष्टि में, बस्तु क 


बहु रूप जो हमें प्रतीत होता है और हमारे मन तथा हमारी ज्ञानेन्द्रियों के स्वरूप 
से प्रभावित होता है । 


कान्‍्ट के ही अनुसार, 'आभास' के अतिरिक्त, वस्तु का निजरूष भी होता है 
जिसे परमार्थ कहा जाता है और जो हमारे लिए सदेव अजय बना रहता है । कान्ट 
ने इसका प्रयोग वस्तु-निजरूप' (परश॥भ8-7 750/) के लिए किया है। चूंकि 
उसका इन्द्रिय-प्रत्यक्ष नहीं हो सकता, इसलिए कान ने इसे अज्ञेय माना है । 

द्रव्य एवं गुण (8098०४ 2४0 ४५7709/65 ) 


द्रव्य वह है जिसमें गुण समवेत रहते हैं अर्थात्‌ गुणों (विशेषणों) का आधार 
द्रव्य है । स्पिनोजा के अनुसार, द्रव्य एक है और वह स्वतंत्र, निरवयव, निराश्चित, 
शाश्वत, निरपेक्ष है । वह सबका कारण है | अत: द्रव्य समस्त अस्तित्व का आधार 
है । इस सार्वभौम द्रव्य को प्रकृति या ईश्वर भी कहा गया है । 

ईश्वर या द्रव्य में अनेक गुण या विशेषण होते हैं । विशेषण से स्पिनोजा का 
तात्पर्य, द्रव्य के उस सार से है जिसको बुद्धि जान पाती है । ईश्वर के असंख्य गुणों 
में से मानव बुद्धि केवल दो गुणों को हो जान पाती है और वे हैं विस्तार और 
विचार जिन्हें क्रमशः पुदुगल और आत्मा (जगत्‌ एवं जीव) भी कहते हैं । 
गुण और पर्याय (&(प0एं८६ एव (०१६७) 


जैसाकि पूर्व पंक्तियों में बतलाया गया है, गुण-द्वव्य का सार है जिसको बुद्धि 
जान पाती है । इन गुणों में पुदूगल तथा आत्मा ज्ञात हैं। ये गुण (या विशेषण) 
विभिन्न पर्यायों में अभिव्यक्त होते हैँ । पर्यायों से स्पिनोजा का तात्पय द्रव्य की 
परिवरतित आक्तियों से है अर्थात्‌ पर्याय वस्तु की आकृति के अतिरिक्त दिखाई नहीं 
दे सकता । विस्तार के विशेषण की अभिव्यक्ति विशेष वस्तुओं में होती है और 


चिन्तन के विशेषण की अभिव्यंजना विशेष प्र॒त्ययों अथवा संकल्प-क्रियाओं के पर्यायों 
में होती है । ये पर्याय परिवर्ततशील एवं अस्थायी होते हैं । 


निरपेक्ष एवं सापेक्ष (8095०४६४० ४०0 [९००७४४४८) 
निरपेक्ष वह है जो स्वयंभू, निरुपाधि, नित्य, स्वतंत्र और पूर्ण है। देश, 
कास, परिस्थिति इत्यादि से सम्बन्ध न रखनेवाला; उपाधियों से रहित; अनन्य रूप 
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से अस्तित्व रखने वाला; दोषों से सर्वधाहीन; सर्वोच्च सत्ता निरपेक्ष हैं। यह 
मुख्यतः अध्यात्मवादी विचारधारा में ब्रह्म, परम तत्त्व या परतत्त्व है। 
निरपेक्ष का विरोधी सापेक्ष है । इसके अनुसार, जगत्‌ की प्रत्येक वस्तु एक 
दूसरे के सापेक्ष है अर्थात्‌ अपने में स्वतन्त्न कुछ भी नहीं है । सत्य, ज्ञान, नैतिकता, 
इत्यादि व्यक्ति, समाज जौर काल या परिस्थितियों के अनुकूल परिवर्तित होते रहते 
हैं। नैतिक मूल्य या सिद्धान्त भी सापेक्ष होते हैं । आवश्यकतानुसार उनमें बदलाव 
आता रहता हैं । 
कारण एवं काये ( (056 &एप॑ £#6८००) 
कारण वह घटना है जो किसी अन्य घटना (कार्य) की नियत पूर्बवर्ती हो 
और उसकी उत्पत्ति के लिए अनिवायं हो ) जैसे दूध दही के लिए अनिवार्य है । 
कार्य कारण का अनिवार्य परिणाम है अर्थात्‌ कार्य वह है जो उत्पन्न होता 
है, भले ही वह अन्य कार्य का कारण वन जाए । इस प्रकार कार्य-कारण एक दूसरे 
से सम्बद्ध हैं। कारण के विना का्ये संभव नहीं हो सकता । 


(ख) दार्शनिक कथनों की पहचान 


हत0ए6१86 4 जा।पए०,--३४००१०/९5, 

(शान ही सदगुण है) +>-सुकरात 

€709०१४८ [5 8 प्रांह्ठ7०४४ 0000.--9500/4०5, 
(शान सर्वोत्तम शुभ है)--सुकरात 

छींबध्था०8 (8 बा; क्षा। एी परांगतंगह 7 ००7०००४४,--फि 0. 
(धारणाओं के रूप में चिन्तन द्वन्द्-पद्धति है)--प्लेटो 
460॥5 ७ 6शाग्रध--2]8(०. 

(प्रत्यय नित्य होते हैं)--प्लेटो 

$0 0 [& रंघ्रात070४,.--!2०. 

(आत्मा अमर है) -ज्लेटे 

पफ्ाह5 बाल आावाहुब१७0.--थि0. 

(वस्तुएँ परिवतंतशील हैं)---प्लेटो 

व एुवा०ज०१8० 8 7९-००॥७०/०४.--०९४६०, 
(समस्त ज्ञान पुनः स्मरण है)--प्लेटो 

वादा धर ई0फ तिवत& 0 ०2प568 --७४४०९ 
(कारण चार प्रकार के होते हैं)--भरस्तू 

(7098 8 एपा6 [70797--477806, 

(ईश्वर शुद्ध आकार है) --अरस्तू 


मग्ाय8 खा व बुक 7० मरा8$, 0ए॑ बाल ंगाललां 4 फैलाआ,- 
2प906. 


(आकार वस्तुओं से अलग नहीं हैं, घल्कि उनमें अन्तनिहवित हैं)--अरस्तू 
(300 38 प्चण07९० व०एथ.--हपएशं 8. ॥ | हु 


(ईए्वर गति-रहित गतिदाता है) ->अरस्तू व 


छरणाआएाहढ़ ॥$ ६फ्० 3896० ४&--ए०एफ थात रधबाश,--4 गंध णा ०, 
(प्रस्पेक वस्तु के दो पक्ष होते हैं---आकार एवं पुदुगल ) ाभरस्तु 
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पुल गांवतार-09807॥ ए9०फ्टशा (ए0 8डॉएशा65 75 शञापर,-- &7750(6. 

(दो अतियों के बीच मध्यम मार्म” सदग्रुण हैं)--अरस्तू 
(900 ३5 (४6 50प्रा०8 ० 2 €>5९70९.--720#005. 

(ईश्वर समस्त सत्ता का स््रीत है)-+प्लॉटिनस 
पल ऋण ३5 27 दाक्ाधां०0 0 6 90967 0 (१00.--70[0 07005 

(जगत्‌ ईश्वर की शक्ति का ही एक उद्भव है)-+प्लॉटिनस 
एल्एटावातंणा ३8 6 गाए शह्वा5 हा ाएजशांगएड पी ंडाटड पिपी--- 
+0०वणं085. 

(सर्वोच्च सत्य को जानने का एकमात्न साधन श्रुति है)--एक्विनॉस 
(500 45 (॥8 750 बएवत पिच ०४७४९.---. ०१४४॥१४5५. 

(ईश्वर प्रथम एवं अन्तिम कारण है)--एक्विनॉस 

कका[0509॥ए गराठएटड विठय फरार एएजयत 0 504 बगावत वफ्टण08ए ए70ए85 गि०एए 
(3006 60 (#6 ए०07व6 --.4०पुपरं॥85 . 

(दर्शन जगत्‌ से ईश्वर की ओर तथा ईश्वर-मीमांसा ईश्वर से जगत्‌ की ओर प्रद्वत्त 
होती है )--एक्विनॉस । 
एआतलाशशातें 50 धीव[ एणप एक एशा९ए७; एशीं०ए8 ४० एव ए०प ०क्ता 68700,-- 
5 प्रठप५78. 

(समझिये ताकि आप विश्वास कर सकें; विश्वास कीजिये ताकि-आप सीख सकें) 
"“आगस्टाइच 

छरे। 45 (6 89567086 ० (5006.--.40805४07॥6. 

(अशुभ शुभ का अभावमात्र है)--ऑसगस्टाइन 

4 तत्पर, छारछा078, व €डां50.--07068ट87(65. 

(मैं चिन्तन करता हूँ, इसलिए, मेरा अस्तित्व है)--देकातें 

पग्मचषठ 5 एछाबणा07 7४एशा 5099ए वात फप्रांपव ---]2०55587[९६. 

(शरीर और मनस्‌ के बीच अर्न्तक्रिया होती है )--देकात॑ 

परफाक8 ३5 €ड्राइड[8008 वा पाठ लर्ाटागवाो छए070,--2650870९$. 

(बाह्य जगत्‌ की सत्ता है)--देकात॑ 

2] 888:7मगांएव00 35 788387072.--57770228. 

(समस्त नियतिकरण नियेध है )--स्पिनोजा 


प्रफ्6 एश्रा00 ऐडॉजललशा ए057ए₹ इतत खाएते ०४१ 56 €फ्रांथंए €2 ०7 (४8 88575 
09 959०0 --]979शं०३) ए०ए4ॉी2ॉींडा--8णं)स्‍029. 


(ख) दाशंनिक कथनों की पहचान/253 


(शरीर व सन के सम्बन्ध की व्याख्या मनो-देहिक समानान्तरवाद के सिद्धान्त के 
हारा की जा सकती है)-स्पिनोजा 
छ009 8फ0 ए्ं0 6 (॥6 27970665 छा 0000.-- $एा70 24. 
(मनस्‌ और शरीर ईश्वर के विशेषण हैं) -- स्पिनोजा 
पजश6 5 96-28 87)9॥60 ॥४770॥9 39 6 5 ण06,-लण्पार, 
(जगत्‌ में पूर्व-स्थापित सामंजस्य है)-- लाइवनित्ज 
१॥0॥90$ 25९ ए70092658,--*ैं-४ं०ए 2. 
(चिद्विन्दु गवाक्षहीन होते हैं)- लाइवनित्ज 
न्‌॥6 एशांणत 48 8 008 7854 (8 ज्ता(6 99967).--7-००(:९. 
(मन एक कोरे कागजु के समान है)--लॉक 
एरएणारपयंभा०९ 48 76 500708 ए भी ६१0००]९08९-- १.००६६, 
(अनुभव समस्त ज्ञान का खोत है)--लॉक 


इलाइ ध)0॥ 00 7ी००ीॉ०ण7 श्र पट 90 50प्राए८४ 0 शी €४ए०7०॥06.-- 
॥,0९०८6 


(संवेदद तथा आत्म-चिन्तन समस्त अनुभव के दो खोत हैं) -- लॉक 
पु७४९ &70 70 ॥9/९-40885 --.,008, 
(कोई जन्म-जात प्रत्यय नहीं होते हैं )---लॉक 


"फल एछश९्श्फा0ा एी बह्ात्त्पाता। 0 तीघबट्टाव्थयाधा। ए४/9९७ क्‍0095 35 
009९0286 ---,00/6 


(प्रत्ययों के बीच संगति या असंगति के सम्बन्ध का प्रत्यक्ष ज्ञाव है) --लॉक 
प७ 984860 986 एलद्ाए्टंए८6.--8&0॥८९०५- 

(दृष्टि ही सृष्टि है)--वर्कले 

शक 78 ए0 प्रावाटा8] 500808706 .---887८९९९ , 

(कोई भौतिक-द्वव्य नहीं है) -- वक ले 

कफएडाबव0(0व 35 वा [च्ट्टांपंग्रव४ ए70९०४5.--४७४४९९५. ' 
(अमूतेबोधन एक अताधिकार प्रक्रिया है)--वर्क ले 


89756 €#एल/0था९6 एक्ा0॥ 070५6 पी 7९९९४५३7ए 7९8(0॥7 छ९(फटफत 8८ 
वपे दहिए.--निंपणाएट, 


(इख्द्रियानुभव कार्य-कारण के अनिवाये सम्बन्ध को सिद्ध नहीं कर सकता)--हा म 
'फ्रर्पीबांढ पपर्ञार४श०ए8 शा फि० 807८९ ० वो ह709]008९,--त एल, 
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प्फाल #रतत6-फ्व) 98एछ887 9४० ९ज्ाा8९7765 35 शांग7०,-- &0500|]6, 


(दो अतियों के बीच “मध्यम मार्ग” सदयुण है)--अरस्तू 

(उ०त ३5 6 इ50प्राए8 णाी 27 €्जांड270९,.--72077 75. 

(ईश्वर समस्त सत्ता का स्रोत है)--प्लॉटिनस 
प्रत& छ्रणा]6 ३45 व ढावाधां00 04 86 ए०चज़टा 00 (000.----0007ए05 

(जगत्‌ ईश्वर की शक्ति का ही एक उद्भव है)-+प्लॉटिनस 
एटएलावराएज ३5 प6& णाए छल्था$ कि छाठ्जशांएए धा७ प्र०४ दिर्पा--- 
40०पुणां0985. 

(सर्वोच्च सत्य को जानने का एकमात्र साधन श्रुति है)--एक्विनॉस 

(300 ३5 (86 5६ 70 ग्रि7 ०80५5९.---॥ ८९ प्रां795- 

(ईश्वर प्रथम एवं अन्तिम कारण है)--एवक्विनॉस 
एम्रा0509णए ग्रा0ए८5 पिणा पल एणत (0 5006 बात प्र्र05989ए पर0ए25 चिप 
(00 0 (€ ए0706 ---60८तुघां85. 

(दर्शन जगत्‌ से ईश्वर की ओर तथा ईश्वर-मीमांसा ईश्वर से जगत्‌ की ओर प्रद्धत्त 
होती है )--एक्विनॉस > 
एग्रप॑कशंबात 50 पिया एणा ०87 720ए९३ एशा४ए० 50 फिव 707 एच क्‍6870,--- 
<*प2 0७४78. 

(समझिये ताकि आप विश्वास कर सकें; विश्वास कीजिये ताकि आप सीख सकें) 
--आऑगस्टाइन 
छपी व5 6९ ४०5९706 ० (५000.---4प029ए7५0४76८. 

(अशुभ शुभ का अभावमात्र है)--आऑगस्टाइन 

३ राह, [67४6 07७, । 6ड5६.--726९5097025. 

(मैं चिन्तन करता हूँ, इसलिए, मेरा अस्तित्व है )--देकात॑ 
पफ्रशल ई5 वंप्रॉटाइणा07 एडफल्टा 72095 छपवे जांगत --706६5०७785- 

(शरीर और मनस्‌ के वीच अन्तक्रिया होती है )--देकातते 

प्रफाढ-& 45 €ड्ांड[श702 तर .8 व्ॉसाग्रदों एण्रात,--285087९5. 

(बाह्य जयत्‌ की सत्ता है )--देकात॑ 

२3 तर्ाराफयाए3707 45 7623707---5५[/790228. 

(समस्त नियतिकरण निपेध है )--स्पिनोजा . 


बत्त6 ढांगांएा एलफजल्लशा ए5०5ए ०यत प्रापत ८४० 88 €ड॒णागंतरटत 59 776 98536 
9 95707४0--ए79 भं०ड) छथ्ाथीटी[डत--8ए9 79029. 


(ख) दाशनिक कथनों की पहचान/255 


(शरीर व मन के सम्बन्ध की व्याख्या सनो-देहिक समानान्तरवाद के सिद्धान्त के 
द्वारा की जा सकती है)--स्पिनोजा 
80079 जावे एजंयपे कार पी बएंएपा६5 0 504.- 502. 
(मनस्‌ और शरीर ईश्वर के विशेषण हैं) -- स्पिनोजा 
पुगिहा6 5 0९-८४ ४णॉच्ञा०ए 9 870णाए ॥0 धो ७०१ ,--].णग्राए., 
(जगत्‌ में पूर्व-स्थापित सामंजस्य है)-- लाइवनित्ज 

००७०४ धा९ ए|7009]888.---.९0972, 

(चिद्विन्दु गवाक्षहीन होते हैं)-- लाइवनित्ज 

पप्चा6 प्रात 35 & ऐैव0ए08 7884 (8 शो6 999०),--.00॥९, 

(मन एक कोरे कागज के समान है)--लॉक 

फिफुथांधार8 5 6 5०प्राए 0 थी ४०09९१8९--,0 ०६६. 

(अन्‌ भव समस्त ज्ञान का स्रोत है)--लॉक 


इिशाएद्वांण बात इशीस्लांणा धार 69० इ0पा००४ ० 2 ६%७९४९४९९.-... 
].06/6 


(संबेदन तथा आत्म-चिन्तन समस्त अनुभव के दो स्रोत हैं) - लॉक 
प्रकश्ष० 28 0० ग09(९-0९७४ ---..0०८९, 

(कोई जन्म-जात प्रत्यय नहीं होते हैं)---लॉक 

प्रक९ ऊल्वलटफ़ांठ ता बहाध्ट्याव्ता 6 5 5287९९७९७७ फ६९ लय 30085 ३5 
[0९]0026 -- ,0०८८ 

(प्त्ययों के बोच संगति या असंगति के सम्बन्ध का प्रत्यक्ष ज्ञान है)--लॉक 
0 96 4840 9८ एिश०्शंर्टप.-- ७९०९५, 

(दृष्टि ही सृष्टि है)--वककेले 

वशशाह 48 ॥0 पा्षाल्पंता $80088708.--8०7:९]९९, 

(कोई भौतिक-द्रव्य नहीं है) - बर्क ले 

फशा4०707 45 87 [6६4६ 7706855. --3 0८९९, * 

(अमूर्तवोधन एक अनाधिकार प्रक्रिया है)--बक ले 


$6786 ९४एश९॥९७ टक्षा0६ 970५6 [९ 76९९४४ह३ए 76]५ (0५ ७, 
थगात €हिए. --]7 076. गे उधफल्श्व (856 


(इन्द्रियानुभव कार्थ-कारण के अनिवायं सम्बन्ध के सिः 
न्ध को सिद्ध नहीं कर 
* सकता) 


बणागरती्वा पा ए९४३४०४७७ ६३९ पार इठप<ह 0[ गम ज्झम 
'/९086..... 
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(तात्कालिक संवेदत ही समस्त ज्ञान का स्रोत है)द्यम 


पुृछर 7९६07 92जटटा) ट8घ५९ कावे ढीडलिल 75 गिहल उल्डप्रो[ णी0पा ॥8978 --- 
छपागड- 


(कारण-कार्य का सम्बन्ध हमारी आदतों का परिणाम है)--ह्य,म 
पुफडा'& 5 70 फ्र्वाटां4व 07 5एछाएए79 5ए7०58900९ ,---ति पा8. 
(भौतिक या आध्यात्मिक कोई द्रव्य नहीं है) --ह्यम 


7?7९९९ए७(५ ए्यॉप्रएए ८णा66फा5 कार छाग्रव; ०णाए2ए5$ छाप्रा०0पा ए7/2८०९कॉ४ 87० 
९एपर.--४ि57. 


(प्रत्ययों के बिना प्रत्यक्ष अच्धे हैं, प्रत्यक्षों के बिना प्रत्यक्ष खाली हैं)--कान्ट 
प्रकागए४-ंग्र-९७75९4ए6९5 वा प्रा|धि0जया धार परंपा०ए40९.--४ धरा. 

(वस्तुएँ अपने निजरूप में अज्ञात एवं अज्ञेय हैं)--कान्ट 

दुवएजा6१28० एण (6 7रएणालशा07 8 9058 ४06,--8६ 8(. 

(परमार्थ का ज्ञान असंभव है)--कास्ट 

ए/४६(९०ए८ 45 #€व इं5 एव07व74, दा व ए]902४९८७ 45 78(07एवों 4$ 729).--768०!- 
(जो कुछ सत्‌ है वह बौद्धिक (चित्‌) है, और जो कुछ बौद्धिक (चित) हैं बह सत 
है---) हेंगेल 

छंद्ाढ०एंएफ्रलपा0०0 ००गरझंड६ 04 496545, 89-76॥5 389 5५)688,--िं ०६०५ 
(द्न्द्ात्मक-पद्धति में वाद, प्रतिवाद एवं संवाद होते हैं)--हेगेल 

१४8/(९ए 45 (6 प्रग्म/8 एल --ध ७४४. 


(पुदूगल अन्तिम सत्ता है)--माक्‍से 


प्रफर& प्रॉं50079 06 भ्रपफाथा 50९69 9958 56०७ 6 #50079 06 2855-5६ 7 एत82९.- 
किवा5ऊ, 


(मानव समाज का इतिहास वर्ग-संघर्ष का इतिहास रहा है)-+मार्क्स 


(ग) दार्शनिक विचारतंत्रों के प्रणेता 


#७5४०णां5ण (निरपेक्षवाद ) 
289०70ंध्ण (अज्ञेयवाद) 
/7500।]0भ757 (अरस्तूवाद ) 


/नक्ंछ। (निरीश्वरवाद ) 


& 00 0०७४-0०:८४४७ ०६ (विशेषणों का सिद्धांत) : 
(0४एकांगश रांपए०४ (मुख्य सदग्रुण) 
(08४(०४१४४ ७7 (देकातंवाद ) 

(०९॥० ७९० 5एा (कोजीटो एगॉ सम) 
7/96०॥०४ (४०:४॥४॥॥ ( हवन्द्वात्मक भौतिकवाद ) : 
ए9००४०४ ]१/९४॥०० (द्वन्द्वात्मक पद्धति) 
फााशा&07797 (निस्सरणवाद) 
छएए़गएंलं50 (इन्द्रियानुभववाद ) 

ए५रांएथ 90779थांत्रा (नेतिक आकारवाद ) 
एछण्व॥७ा०पांडए। (आत्मानंदवाद ) 
छठ0ाणाधांधग॥ (आकारवाद) 

060०96४-५६४॥ (मध्यम-मत ) 

प्रध्शथांधांशा (हेगेलवाद ) 

प्ां#०प्र०४ (६८०४ाधआा॥ (ऐतिहासिक भौतिक 


वाद 
प्राणाणाराभांए ० ४०० (आत्मा की अमरता) 
पगर8० 0685 (जन्मजात प्रत्यय ) 


[र/ण४०४०एरंशण (अस्योन्यक्रियाबाद ) 


एथापरश्पांडत (कास्टवाद) 


(०१९४-॥00८०॥७ ०४ (पर्यायों का सिद्धान्त) 
१४०02000 89 (चिदृणुवाद ) 


(०ग्रांशाव (एकत्ववाद) 


(७४४०० ०६ 79000६ (संशयविधि) 
परवणा8& ॥5६ए्ा475 (कारण-प्रकृति) 
वेपक्ण 8 गरधाणा48 (कार्य॑-प्रकृति) 

(०९३भं०7रध४० (संयोगवाद ) 


: सल्टण (हेगेल) 
: स्रण्या6 (हम) 
: #थां४/06 (अरस्तू) 
: शिवार (माक्स) 
897029 (स्पिनोजा ) 
: #7७०० (अरस्तृू) 
: 70८5०४४०5 (देकातं) 
: 7065०४॥:८४ [(देकात) 
१४४४ (मास) 
: मब््ठ० (हेगेल) 
४ ?]08705 (प्लॉटिनस) 
४ 7.0०५७ (लॉक) 
: #थआ॥। (कान्ट) 
: &750०9० (अरस्तू) 
: 7790६ (कान्ट) 
: 2थ४०॥6 (अरस्तृ) 
: ल८8० (हेगेल) 
: शेर (माक्स ) 


: ?80 (प्लेटो) 
: ॥065८४॥५८७ (देकाते) 


४ 706४०थ॥०४ (देकार्त ) 
: #थ॥ (काल्ट) 
: 87022 (स्पिनोजा) 
 ३€ांपट (लाइबनित्ज ) 
: 5.9702& स्पिनोजा ) 
: 70०8०४7068 (देकातं ) 
४ 59024 (स्पिनोजा ) 
* 5&ज़ांगठ 28 (स्पिनोजा ) 
+ एल्णातरव्द (गुलिग्स ) 
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एवप्रॉप्रश४7 (सर्वेश्वरवाद ) 
ए०एशालांडण (समानान्तरवाद ) 


ए।ए7४४5४७ (बहुतत्त्ववाद ) 


ए78-४५४४०॥४४० 97770 79 (पूर्व स्थापित 


र॒वाधंण्प्रथा5प (चुद्धिवाद) 


7(४97९5७॥0 गांड (प्रतिनिधानवाद ) 
ए९ए7०5९८०ॉ०( ४९ २९०5 ए॥ 


80८ा४४० '०ा०त (सुकराती-पद्धति ) 
800$८०४ए० ]0४8॥57 (आत्मनिष्ठ प्रत्ययवाद ) 
प्४०७७४३ 7959 (रिक्त पद्धिटका) 

९००7५ ०६ ॥06९85 (प्रत्यय-सिद्धान्त ) 
एम्रम7०२०१ १/0ए७८7 (गतिरहित गतिदाता) 


(प्रतिनिधित्वात्मक 


: $9ॉ70०24 (स्पिनोजा ) 

: 5पांग्रण्ट8 (स्पिनोजा ) 

: ॥.७४७छआॉ2 (लाइबनित्ज) 
: 7.७४०पणाॉट (लाइवनित्ज) 


: 70०5०४:०5 (देकात॑ ) 
: 7.0०८९ (लॉक) 
: ॥,००८७ (लॉक ) 


: $00००८५ (सुकरात ) 
: 3८7:०४४ (वबर्कले) 
: 700:०७ (लॉक) 

: 980० (प्लेटो) 

: &7750+6 (अरस्तू ) 


(घ) मूल-प्रन्‍्थों के ग्रन्थकार 


?]90० (प्लेटो) 


&750076 (अरस्तू) 


ए]000905 (प्लॉटिनस ) 
2ए०४०६७॥७४ (ऑगस्टाइन ) : 
8०५००४०७५ (एक्विनास) 


ल्‍0०508॥०$ (देकातें ) 


६एॉ70०28 (स्पिनोजा ) 


.७09वशा०2 (लाइबनित्ज) 


: शाप्रभं०8. (फिजिक्स), श०६३/४५७४०5 


४ £&फ्रांट4 (एथिका) 


: 57०0०8५ (एपॉलाजी), ८४८०. (क्लरीदान), 


ए४०६४४807५४ (प्रोटागोरस ), 0078/95 (जॉजियस ) , 
'शल्ा० (मेनो ), 202०00 (फीडो ), 3/॥ए0थंपया 
(सिम्पोजिया ) ,ह००४७०॥० ((रिपव्लिक) , ए7४०१६७5 
(फीडू्स ), ?िक्षागा०८०४०१८६ (पार्मेनाइडीज ), प॥९४९- 


(05 (थीटीटस ), 8075६ (सोफिस्ट ), ?९णा(ं८ए५ 
(पॉलिटिकस ), [8४७ (लॉज) _. 


(मेटा- 
फिजिक्स), ४४7०४ (ऐथिक्स),. 0ह8४०॥ 
(ऑर्गेना), एऐणाप॑८६ (पॉलिटिक्स),- !९००(०5 
(पोइटिक्स) . 


४ £99९४१७ (एन्नीड्स) . 


(एक 06 प्रप्रया॥ (ऑन द्‌ द्विनिटी). 


४ इण्या4 ]76००ट9०  (सम्मा थियोलॉजिया) , 


छाग्राा4 (०ग३ 0लाप्रो6४. (सम्मा कन्द्रा- : 
जेन्टील्स ) 

ए50077& 0६४ 9 प्रा८४०१6 (डिस्कार्स डी लॉ. 
मेथड़े ) . १४९०६॥0763 १6 एगरंण8 ७०४०७ 
(मेडिटेशन्स डी प्राईमा फिलॉसोफिया), एऐगंशलंफाछ 
-90050.796 (प्रिन्सिपिया फिलॉसोफिया)., 
(०809 ॥एटा०ए॥एशं०० 
(कोजीठा मभेटाफिजीका) प्रगाब्णाए5-पएफल्00 99- 
2०८५४ (ट्रंकट्स-घिघोलॉजिया-पॉलिटिकस ) ५ 


: कैं०प्र४००१०४५ (मानडोलॉजी), शग्रश्ुएणा65 06 


रक्षणार ध0 (720० (प्रिन्सिपल्स ऑफ वतेचर. 
एण्ड ग्रेस), प्रत6०व09 . (ध्योडिसी),' 'एलफ़ 
$98९०॥ ,ए ४076७. (न्यू सिस्टम ऑॉफ मेचर), 


एण्रार्फुण्प्रतंद्ाण्८ जीत टाइट . (करेस्पॉडेस्स 
विद्‌ क्‍्लाक). 
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70०४९ (लॉक) 


8०7४७॥०४ (बर्कले) 


घरण्पार (ह्यूमं) 


छू ४६ (कान्ट) 


प्रंब्डथ (हेगेल) | 


जार (मास) 


४ 87 05587 (!णारशाएांग३ सका (776त80-४व्वा- 


0778 (एन ऐसे कन्सरनिंग ह्यूमत अन्डरस्टेंडिंग), 
एरढाशा5ड. एगाव्शपंस्‍ाह 70]0४7९००.. (लैटसे 

कन्सनिंग टॉलरेन्स), पाध्यतांइ० ० (एांशं] 00ए०- 
ए्रप्राथा (ट्रीटाइज ऑफ सिविल गवर्नमेन्ट). 


; ही 55589 6छवाप॑$ 8 लए प्रपरढठाए ० 


शंधं०० (एन ऐसे टुवार्ड्स ए न्यू थ्योरी ऑफ 
बिजुन ), 8 776९8॥56 0.०7०शप्रांणड़ 06 शितंपरल॑- 
768 ० प्रथा ह्रा0ए०१8० (ए द्रीटाइज 
कन्सनिंग'द्‌ हम मन नालेज), ॥फ्राट8 70.80०8 
ए४छल्शा प्रञञबच8 800. ए्ञीाणा००8. (प्री डॉय- 
लॉग्स बिटवीन हायलस एण्ड फिलोनाउस)॥ १6 
नौधांग्रपां० एक्रा।050फाथा (द्‌ माइनूट फिलॉस्फर ) . 


४ पषछद्वात56 0० पस्तण्पराक्षा पधवण० (ट्रीटाइज ऑन 


ह्यू,मच नेचरु); -प्रिवुपाज एएाणलग्रागड़ फ्याबाय 
ए7४४४४४7१0ग्र8 :. (इन्क्वारी>-कन्सनिंग , हा, मन 
अन्डरस्टेंडिंग ), म्रव॒ुणाज॥ एणार्लागगगढ़ ।6 ल्‍ए7- 
पथंए65 ०६ ]४0795 (इन्क्वारी कन्सनिंग द्‌ :प्रिन्सि- 
पल्‍स ऑफ मॉरल्स), मसांशध०ाए एी कगाष्टांग्ात 
(हिस्ट्री ऑफ इंगंलेण्ड) . 


: घ6 टफाप्वप6 णी ९7७ 7२९४७5०० (द्‌ क्रिटीक 


जॉफ प्योर रीजन ), ॥#6 एसा4०७ ० ?7800००7 
7९९४४०४ (द्‌ क्रिटीक ऑफ प्रेक्टिकल रीजन), 7]8० 
(ंतवुण्८ रण उपतड8ण्ायव्या, (दु क्रिटीक ऑफ 
जजमेन्ट ) 


४ शाल्य०फ्राधाण०ड़ 06 58छाणों. (फैनामिनॉलॉजी 


आफ स्प्रिट) 507०6 ० म.ग्हांए (साइन्स ऑफ 


 लॉजिक ) 


गा।050ए907 ० ए०शथ८ए (फिलॉस्फी ऑफ 
पॉवर्टी ), (९0प्रपएग्रांआ: (या।०500 (कम्यूनिस्ट 
मेनिफेस्टो ), 7285 (शुभ (डॉस केपिटल ) 


न्‍कन--- कमनम--»ा ५७०. समननम»-मझमथ, 


परिशिष्ट : 2 


पारिभाधिक शब्दावली 


(हिन्दी--अंग्रे जी) 
(अ) 

अनुभूति ॥ १। १4(५।/। 

अनुक्रम घछ७९९65४०प 
अनुकृति एणए9 

बनुभव छडएश।स्‍शाएड 
अनुभववाद छफफ़ाएएएंडा 
अनुभववादी - एणएएंलंड 
अनुभवातीत  व.आ5०शावशांडं 
अनुभवपूर्ण संपलेषणात्मक एकता... 5) एफ्रथां० एड: 9 8.ए09थ०्कफपंगा 
अनुस्मरण ए९॥न778007९8 
अनुष्ठान (४४॥7007ए 
अनुप्रयुक्ति 2फणीप्बयेणा 
अनुबन्ध रहित छमण्णावि।ाढते 
अनुवस्धित, अनुकूलित (0600॥00960 
अंगीकार, मान्यता /33्प7एपऐंगा 
अस्तिवाचक 885छ70070 

अल्पतंत कर 0782थी३ 
अनवस्थादोष &8॥8०7 ०९ ए्राहा।० 7२९४7०६5 
अति-अवयबी प्रशृथ-णह९धयो0 
असमबायिकारण छणाणजतर। (४०६४९ 
अजेव बुच्रण हू४४॥० 
अध्यात्मवाद, विज्ञानवाद, प्रत्ययवाद. ३86कवाशाा 

अपरिमित ः पागि।6 

अगुविश्व ढ़ कलसि०००8ा 
अति-प्राकृतिक घर्टना ' "शा3९6 

अव्स्तुत, शून्यता ॥ब०णाओा7278855 
अन्तरानुभूति 


पुआआ70596८५07 
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असत्‌, अभाव 

अवयदवी पूर्ण 

अवयवी 

अवयव संस्थान 

अर्थ क्रियाकारित्व, व्यवहारवाद 
अनुचिन्तन अनुशीलन 

अस्ति, वास्तविकता 
अति-प्राकृतिक 

अलौकिक 

अमूते 

अमूर्तकरण 

अज्ञेयवाद 

अवसरवाद, संयोगवाद 
अन्त:करण 

अंश-भागिनती 

अंशव्यापी, विशेष १०३7 
अन्तस्तत्त्व, संभूति कट 
अंत्येंकारण, अन्तिम कारणं-.... 
अन्तवेर्ती, अन्तनिहित 

अन्तद ष्टि 

अभ्युक्ति 

अंकन, अलुमुद्रा 

अहम्‌, आत्मा 

अहमूवाद स्वार्थवाद 

अहम्‌ केन्द्रिक विषभावस्था 
अहम्‌माल्वाद 

अभ्याकर्षण का नियम 

अमूर्तं विज्ञान का प्रत्यय 
अन्तक्तियावाद 

अविरोध 

असूर्ंवाद 

अशर्ते -्५ 
अशतं आदेश 

अनिश्वरवाद 

अवधारणावाद 


३२०-४था।2, र०7-70०४७8 
ए0ाश्वांट छ70१6 
()722५77]० 
(एव्रांंशा 
9?-987हा7577 
८६८०० 
छाप 
5076 
$िपफुशाधापवई+ं 
53957 92९ 

5 ऐए8030०007 
68705 0०५॥ 
(000०385६09 8897 
॥7(९४४99] 8९706 
एशाएएंफ्धा0ा 
एड90ए०७४ 


" एछ्ञालीटए7५ 


छाणथ (&705९ 
इंफमशाध्ल्णा 
बशशंशा। 
उञंटापपा 
व्मए7०5आ07 
20 
छि2ठ0ॉ5४ाा 
छ920 (४5६3० ए/€त4089९७४॥ 
50॥70848॥7 न्‍ 
एक्स णएा छागरशाधिा079 
26४ए95ध0घ2टां [069 
वृवॉष्ा९ध०ग्रांधय 
€-0ग्रडाडॉटा0फए 
5फंडशलांगांडाा 
(ए३ा2०ाांट्यों 

(96४० 7ांट्डां परा0०९७79(४96 


- श4स्‍6ांडप 
__ए०्पटव्फाए' 
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अन्त:करण (०750९४९७ 
अन्ध-विश्वास 00895 

अशुभ फ्णो 
अस्तित्ववाद छ्तेडंथा।शिंडए 
अति, आत्यन्तिक डिधव0 

अति अवयवी घए्ुण-णहभं० 
अन्तर्यासी, अनुस्यृत चणए4000६ 

अमरता गणशणठद्षाए 
अनुमान पर्जाशिशाए8 

असीम ]0ग006 

अन्तर्वोध, सहजबोध, स्वानुभूति इप्रपपांधत्व 

अन्तरंग सम्बन्ध हि पण॑लाएओं रिशथी0णा 
अठ लवाद (०7४ 

अनिवार्य एर९०९४४४४ 
अधे-चेतना 8009-0075०ं००5 ेट 
अनुभवात्तीत विधि गृप॥90९७706०:०! ४०३०० 
अनुभवातीत यथार्थवाद पपगाउएथात०ह( थे रि९७४ा 
अवुभवाती तवाद प्र"8०९7687(8। 80 
अचेतन एछीत्रए008ण००5 

अभेद, एकना छा 

अपरिणामी एशच्खब्रगलार 
अनुभव-निरपेक्षवाद 4 शितणा४0 
अवधारणा द्ण्पण्थ्का 

अभिश्चित (०0४8० 
अस्तित्व ;. सिपरेभेभाए० 

५... (आ) 

आभास ५ -.. हएट्बाश्ाएह2... 
आप्तवाद, अधिकारवाद । लैप्रगिणवकरोकियधा 
आत्मानन्दवाद एपकंबधा०परांगा 
आकारुत हि फ्््गाधा 

भाकार ' झपहुणा० 

जस्था है । 27 

जागमत विधि फकातप्रणांगा 
जाशावादी -- 009६ 

जाशाबांद ', 070ग्रांडय 

भात्म्‌गत्‌ 


:+ “ ऊैणृं०णा २९ 
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प्रत्यक्ष 
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रचनात्मक 
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विधिचंत्न 
विरोधाभास 
व्यावहारिक 
सिद्देय 
विशुद्धलूप 
वाक्छल 
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